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ERETICI  ED  ERESIE 

MEDIEVALI 

NELLA  STORIOGRAFIA 
CONTEMPORANEA 

A  cura  di  Grado  Giovanni  Merlo 


Atti  del  XXXII  Convegno  di  studi  sulla  Riforma 

e  i  movimenti  religiosi  in  Italia 


Il  Convegno  è  stato  realizzato  con  il  concorso 
del  Consiglio  Nazionale  delle  Ricerche 


PRESENTAZIONE 


Nel  comunicato  che  annuncia  il  XXXII  Convegno  di  studi  sulla  Riforma  ed  i 
movimenti  religiosi  in  Italia  il  Presidente  della  Società  di  studi  valdesi,  prof.  Gior- 
gio Rochat,  ha  voluto  ricordare  la  mia  collaborazione  alla  stesura  del  programma 
attribuendomi  la  responsabilità  della  «direzione  scientifica»  del  Convegno  stesso. 
È  quindi  mio  dovere,  prima  di  lasciare  la  parola  al  prof  Ovidio  Capitani  per  la 
relazione  inaugurale,  illustrare  brevemente  quali  siano  i  motivi  che  mi  hanno 
spinto  a  proporre  un  incontro  su  «Eretici  ed  eresie  medievali  nella  storiografia 
contemporanea».  Innanzitutto,  sono  stato  mosso  dal  desiderio  di  assecondare  la 
volontà  di  quanti  hanno  inteso,  e  intendono,  alimentare  la  qualità  culturale  e 
scientifica  dell'annuale  incontro  torrese,  senza  snaturarne  V identità,  per  dir  così, 
informale,  non  paludata,  franca,  amichevole:  mantenendone,  non  di  meno,  l 'aper- 
tura internazionale  -  secondo  una  delle  connotazioni  tradizionali  del  piccolo- 
grande  mondo  riformato  delle  Valli.  Devo  dire  apertamente,  e  con  soddisfazione 
personale,  che  la  risposta  degli  studiosi  invitati  è  stata  pronta,  nonostante  i  molti  e 
gravosi  impegni  a  cui  sappiamo  ognuno  di  loro  deve  far  fronte.  Questa  è  la  mi- 
gliore prova  della  consolidata  attenzione  e  stima  che  circondano  le  iniziative  della 
Società  di  studi  valdesi.  La  pronta  risposta  degli  studiosi  è  anche  segno  che  il  tema 
suggerito  appare  degno  di  considerazione  e  di  riflessione:  un  bilancio  storiogra- 
fico, dunque,  sulle  ricerche  intorno  a  «Eretici  ed  eresie  medievali»,  secondo  un 
taglio  per  aree  nazionali  e  linguistico-culturali,  che  metta  in  rilievo  termini,  consi- 
stenza, valore,  prospettive  delle  ricerche  eresiologiche  medievali  nei  più  ampi 
contesti  delle  maggiori  storiografie  contemporanee.  Ben  so  quanto  sia  stata  ur- 
gente in  me  l'esigenza  di  «fare»,  attraverso  la  mente  e  la  voce  di  altri,  il  punto  su 
di  un  settore  di  ricerca  che  mi  ha  impegnato  per  più  di  un  quindicennio  e,  quel  che 
più  conta,  fare  il  punto  su  di  un  settore  le  cui  «condizioni  di  salute»  risultano  oggi 
assai  incerte.  Elementi  di  vitalità  non  mancano,  ma  si  manifestano  pure  stanchezze 
e  distonie  di  fronte  alle  sfide  del  mondo-che -cambia,  al  tramonto  dei  maggiori  si- 
stemi di  pensiero  e  all'affacciarsi  prepotente  di  nuovi  modi  di  considerare  e  inter- 
pretare la  condizione  umana. 

Da  un  lato,  ha  fatto  il  suo  tempo  la  lettura  integralista  dei  fenomeni  ereticali 
che  di  essi  faceva  una  delle  espressioni  (evangeliche)  eminenti  per  la  identifica- 
zione di  un'epoca  -  non  solo  il  medioevo,  bensì  il  «medioevo  cristiano»  -,  e,  con- 
temporaneamente, sembra  che  si  sia  esaurita  /' idea-guida  incentrata  sul  nesso 
eresie-società,  che  affondava  le  radici  nelle  ideologie  di  stampo  marxista  e  che 
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aveva  trovato  modo  di  rinnovarsi  attraverso  la  cosiddetta  «nuova»  storia  nel  col- 
loquio di  Royaumont  organizzato  da  Jacques  Le  Goff  nel  1964.  D'altro  lato,  hanno 
agito  forti  (ideologicamente  forti)  visioni  ispirate  ali  'antropologia  e  allo  studio 
della  cultura  folklorica,  mentre  di  non  minore  entità  sono  stati  gli  sforzi  per  privi- 
legiare, se  non  per  rendere  esclusiva,  V indagine  sulV ortodossia/consenso  {oltre 
che  sul  suo  apparato  istituzionale,  sulla  sua  forza  intellettuale  e  sulle  sue 
«ragioni»,  talvolta  non  solo  storiche),  piuttosto  che  sulV  eterodossia/dissenso: 
semmai  il  «dissenso»  cristiano  -  per  alcuni  studiosi  e  per  una  corrente  storiogra- 
fica oggi  consistente  -  andrebbe  colto  nella  spiritualità,  tutta  individuale  e  meta- 
istituzionale,  dei  mistici.  Credo  che  gli  effetti  di  siffatto  complesso  e  contradditto- 
rio intrico  storiografico  e  culturale,  per  esempio,  si  possano  agevolmente  vedere 
percorrendo  le  annate  di  «Heresis.  Revue  d'hérésiologie  médiévale»,  edita  dal 
1983  per  iniziativa  del  «Centre  National  d'Etudes  Cathares  'René  Nelli  »  rivista 
che  si  avvale  di  un  'ampia  rete  di  collaborazioni  internazionali.  Ebbene,  a  mio  pa- 
rere, essa  stenta  a  trovare  una  propria  identità  proprio  perché  si  trova  all'incrocio 
di  «scuole»  storiografiche  che  non  hanno  fatto  a  sufficienza  i  conti  le  une  con  le 
altre  e  di  posizioni  culturali  affatto  disomogenee:  per  cui  l'eresia  medievale  può 
apparire  come  espressione  della  civiltà  e  della  società  occitanica,  come  forma  di 
religiosità  familiare,  come  fatto  antropologico  e  folklorico,  come  «altra»  cultura, 
come  «ideologia»  delle  classi  subalterne,  come  alta  manifestazione  (repressa)  di 
spiritualità  cristiana,  e  cosi  via.  Non  insisto  oltre,  poiché  in  questa  sede  avremo  si- 
curamente modo  di  riparlarne. 

D'altro  canto,  un  consistente  segnale  di  crisi  sembra  essere  dato  dalla  pro- 
gressiva anemia  dell'erudizione  «eresiologie a»:  la  mirabile  attività  del  Dondaine 
rimane  un  esempio  che  pochissimi  hanno  seguito  dopo  la  Thouzellier  e  il  Selge, 
benché  non  siano  mancate  edizioni  anche  importanti  di  fonti  di  provenienza  inqui- 
sitoriale.  Non  è  caso,  forse,  che  il  registro  delle  inchieste  giudiziarie  di  Jacques 
Fournier  sia  stato  meritoriamente  pubblicato  (però  in  una  trascrizione  che  ha  su- 
scitato qualche  critica)  da  uno  studioso  non  accademico,  come  Jean  Duvernoy: 
eppure  si  tratta  di  un  documento  di  eccezionale  importanza  (come  assai  importanti 
sono  i  numerosissimi  testi  che  rimangono  inediti  o  che  sono  editi  in  maniera  del 
tutto  inaffidabile).  Non  è  chi  non  veda  come  a  livello  della  cosiddetta  erudizione  si 
paghi  la  mancanza  di  progetti  editoriali,  nazionali  e  internazionali,  e  come  tale 
mancanza  incida  non  poco  sulle  possibilità  di  rinnovamento  di  un  settore  di  studi. 

Quale  allora  il  futuro  per  le  ricerche  di  storia  degli  eretici  e  delle  eresie  me- 
dievali? Contestualmente  alla  risposta  o  alle  varie  risposte  possibili  (che  senza 
dubbio  verranno  dal  nostro  convegno),  occorre  porsi  un'altra  non  estranea  do- 
manda: quali  eretici  e  quali  eresie  possono  dirsi  peculiarmente  medievali?  ovvero, 
(inai e  il  posto  di  eretici  ed  eresie  nell'età  che  continuiamo  a  chiamare  medioevo? 
Per  rispondervi  la  parola  passa  ora  alla  relazione  di  Ovidio  Capitani,  studioso  tra 
i  più  sensibili  ai  problemi  teoretici  che  pur  pone  un  mestiere  all'apparenza  così 
empirico  come  il  mestiere  dello  storico  del  medioevo. 
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Eresie  nel  medioevo  o  medioevo  ereticale? 


Illustri  Colleghi,  Signore,  Signori, 

T amico  Grado  Merlo  mi  aveva  invitato  a  presiedere  -  solo  a  presiedere,  si 
badi  bene  -  una  seduta  di  questo  convegno:  ed  ora  invece  mi  trovo  addirittura  im- 
pegnato ad  avviare  un  discorso  che  è  tra  i  più  impegnativi,  non  solo  nell'ambito  del 
nostro  incontro,  ma  per  una  parte  sostanziale  della  medievistica  italiana  ed  europea 
degli  ultimi  cinquant'anni,  a  voler  limitare  l'arco  cronologico  delle  considerazioni 
che  siamo  chiamati  a  fare.  Per  me  poi  tanto  più  impegnativo,  in  quanto  nell'assunto 
propostomi,  Eresie  nel  Medioevo  o  medioevo  ereticale?,  si  riecheggia  il  titolo  di 
una  raccolta  antologica  da  me  curata  nel  lontano  1977  e  che  ha  avuto  una  qualche 
ricezione  di  «rottura»  nell'ambito  dell'eresiologia  italiana  dell'epoca  e  negli  anni 
immediatamente  successivi.  Neil 'affrontare  il  dilemma  dovrò  quindi  di  necessità 
giustificare  quel  titolo:  anche  perché  (lo  dico  subito)  io  un  eresiologo  non  lo  sono 
mai  stato,  pur  se  cresciuto  alla  scuola  di  Morghen,  di  Manselli,  di  Frugoni,  ed  io 
stesso  sia  all'origine  di  alcuni  studi  significativi  in  materia  di  eresia,  opera  .di  al- 
lievi diretti  o  di  giovani  colleghi,  alcuni  dei  quali  qui  presenti. 

L'eresia  nel  Medioevo,  in  un  Medioevo  cristiano  era  stata  per  me,  proprio  nel 
1977  (ma  anche  prima,  in  un'altra  occasione  antologica)  una  partenza  storiografica 
obbligata,  pur  se  in  chiave  interpretativa  decisamente  polemica,  su  di  un  piano  ge- 
nerale, con  l'impostazione  che  aveva  dato  Raffaello  Morghen,  che  consapevol- 
mente aveva  portato  il  problema  su  di  un  piano  generale  di  interpretazione  storica: 
anche  a  prescindere  dall'accoglienza  o  dal  rifiuto  delle  sue  conclusioni.  Un  conno- 
tato questo  che  gli  eresiologi  italiani,  ma  anche  stranieri,  degli  anni  cinquan- 
ta/settanta, o  non  colsero  o  colsero  solo  in  parte:  è  sintomatico,  infatti,  che  nel 
1974,  in  occasione  degli  Studi  sul  «Medioevo  cristiano»,  offerti  a  Raffaello  Mor- 
ghen per  il  90°  anniversario  dell'Istituto  storico  italiano  da  parte  di  colleghi  ed  al- 
lievi del  maestro  romano,  gli  studi  eresiologici  non  fossero  né  prevalenti,  né  di 
larga  impostazione.  Solo  nel  contributo  di  Paolo  Brezzi,  infatti,  si  affrontava  -  o 
per  lo  meno  ci  si  proponeva  di  affrontare  -  il  tema  della  religiosità  nella  sua  va- 
lenza storiografica  più  generale,  nel  saggio  «Medioevo  cristiano»  e  sociologia  reli- 
giosa: eppure  si  trattava  di  studi  sul  «medioevo  cristiano»,  sull'interpretazione 
epocale  che  in  Morghen,  in  dibattito  abbastanza  esplicito  con  il  Volpe  di  Movi- 
menti religiosi  e  sette  ereticali  e  con  il  Falco  di  Santa  romana  repubblica,  aveva 
trovato  espressione  paradigmatica. 

Era,  tuttavia,  agevole,  anche  in  questo  saggio  del  Brezzi,  sul  quale  mi  soffer- 
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mero  ancora  nel  corso  di  questo  intervento,  ravvisare  l'ipoteca  di  orientamenti  sto- 
riografici molto  sentiti  a  metà  degli  anni  settanta,  in  un  certo  mondo  culturale  che 
voleva  decodificare  il  significato  della  storia  medioevale  e  della  storiografia  medio- 
evale suggerendo  -  non  più  che  tanto:  anche  perché  l'articolo  del  Brezzi  non  aveva 
nessun  rinvio  bibliografico  puntuale  -  suggerendo,  dicevo,  l'applicazione  di  meto- 
dologie che  pareva  dovessero  segnare  il  definitivo  superamento  dello  «storicismo», 
come  quelle  sociologiche,  e  con  l'occhio  rivolto  agli  esiti  che  sembrava  dovesse 
avere  la  grande  rivoluzione  che  si  pensava  avesse  operato  il  Concilio  ecumenico 
Vaticano  II  nel  mondo  della  Chiesa  e  nel  mondo  cristiano. 

Mondo  cristiano  che  non  aveva,  peraltro,  quella  caratteristica  europea  che  era 
evidentemente  sottesa  nelle  opere  del  Volpe,  del  Falco  e  del  Morghen  stesso,  ma 
che,  come  corollario  del  messaggio  del  Concilio  ecumenico  Vaticano  II,  si  presen- 
tava come  del  tutto  svincolato  dalla  storicizzazione  che  proprio  il  Medioevo 
(periodizzazione  e,  quindi,  atto  storiograficamente  conoscitivo  assolutamente  occi- 
dentale, al  di  là  di  fantasie  negative  o  positive,  che  non  sono  mai  state  dello  storici- 
smo, con  buona  pace  di  tutti,  Benedetto  Croce  compreso,  come  ho  più  volte  soste- 
nuto e  come  spero  fra  non  molto  di  tornare  a  sottolineare)  che  proprio  il  Medioevo 
aveva  indelebilmente  realizzato:  il  «Medioevo  cristiano»  che  ridiscuteva  Paolo 
Brezzi  nel  1974  era  non  a  caso  tra  virgolette.  Il  Medioevo  non  era  stato  più  cri- 
stiano di  quanto  poteva  essere  un'ecumene  irenicamente  concepita  e  vistosamente 
datata  alla  prima  metà  degli  anni  Settanta  in  Italia,  per  ragioni  nient' affatto 
«religiose»,  ma  scopertamente  «ideologiche»:  dell'espressione  che  aveva  dato  il  ti- 
tolo al  libro  più  celebre  di  Raffaello  Morghen,  in  un  saggio  a  lui  dedicato,  contava 
molto  di  più  l'aggettivazione,  che  non  il  sostantivo.  Non  mi  soffermerò  a  rilevare 
tutta  una  serie  di  punti  di  discussione,  forse  lo  farò  nelle  note:  dirò  solo  -  perché 
questo  mi  pare  importante  per  il  mio  assunto  -  che  di  eresie  non  è  traccia  nell'in- 
tervento di  Brezzi.  Si  dirà  che  allora  il  mio  indugiare  su  questo  lavoro  non  si  giusti- 
fica: ma  io  credo  che  non  sia  proprio  così.  L'articolo  di  Brezzi  non  era  solo  un  in- 
vito ad  aprirsi  a  trends  storiografici  che  in  Italia  dopo  il  '68  si  andavano  scoprendo 
sia  nella  meditazione  critica  di  passati  convincimenti,  sia  nella  superficiale  assun- 
zione di  etichette  per  essere  al  passo  con  i  tempi:  era  una  critica  sostanziale  all'im- 
postazione di  Morghen,  non  solo  del  Medioevo,  ma  dello  stesso  fatto  religioso,  an- 
cor prima  che  cristiano.  Per  Brezzi  -  quello  almeno  dell'articolo  in  discussione  -  il 
fatto  ereticale  pareva  fosse  da  ascriversi  a  quanto  non  seppe  e  non  volle  compren- 
dere l'istituzione  che  aveva  incarnato  lo  spirito  animatore  cui  essa  si  era  ispirata. 
Scontata  l'incompiutezza  della  cristianizzazione  da  parte  della  Chiesa  medievale,  il 
fenomeno  ereticale  rientrava  in  una  valutazione  storiografica  di  «perdite  e  profitti» 
della  Chiesa  medievale  medesima:  dacché  essa  s'era  assunta  il  compito  di  rappre- 
sentare la  realizzazione  del  Cristianesimo,  il  non  aver  saputo  valutare  il  significato 
del  dissenso  che  diventava  perciò  stesso  eresia  non  era  fatto  più  grave  del  non  aver 
fatto  nulla  per  migliorare  le  condizioni  economiche  e  sociali  di  una  società  sacra- 
li/vaia nei  suoi  ordines,  nei  suoi  vertici,  nelle  stesse  fasi  dell'esistenza.  Nel  bisogno 
di  attualizzare  il  Medio  Evo  per  intenderlo  -  ripeto  parole  di  Brezzi  -  il  dissenso,  la 
devianza  religiosa,  in  quanto  dissenso  e  devianza  rispetto  all'istituzione,  appaiono 


ERESIE  NEL  MEDIOEVO  O  MEDIOEVO  ERETICALE 1 


come  termini  correlativi  all'interno  di  una  società  su  cui  il  giudizio  negativo  è  stato 
già  espresso,  dacché  essa  società  non  ha  realizzato  il  vero  cristianesimo.  Non  ho 
trovato  nessun  cenno  nemmeno  alla  valenza  dialettica  che  l'eresia  potè  avere  nei 
riguardi  dell'istituzione:  la  quale  nel  momento  stesso  in  cui  la  si  condanna  per  le 
inadempienze,  acquista  -  e  non  è  poi  tanto  singolare,  considerate  le  matrici  da  cui 
si  era  precedentemente  mossa  tutta  la  produzione  storiografica  dell'autore  di  cui 
stiamo  discutendo  -  una  rilevanza  assolutamente  predominante:  almeno  per  il  Me- 
dio Evo.  per  quel  tanto  che  se  ne  possa  ancora  parlare. 

E  questo  fa  la  differenza  con  Morghen  e  la  conseguente  polemica,  di  cui  si 
diceva:  per  Morghen.  il  Medioevo  è  cristiano,  in  una  pur  progressiva  distinzione  tra 
«istituzione»  e  corpo  dei  fedeli,  perché  testimonia,  a  tutti  i  livelli  di  consapevolezza 
e  di  collocazione  sociale,  di  un'irrinunciabile  esigenza  di  certezze  salvifiche.  Que- 
sta dimensione  spirituale  attraversa  tutti  gli  ambienti  di  quello  che  è  stato  chiamato 
il  «regimen  christianum».  La  questione  dei  carismi,  la  stessa  sacralità  delle  istitu- 
zioni ecclesiastiche  (e  non  solo  ecclesiastiche)  sono  funzionali  a  questa  dimensione 
spirituale  e  religiosa:  in  altri  termini,  intanto  si  può  parlare  di  religiosità  medievale 
e  quindi  di  medioevo  cristiano  in  quanto  sia  preminente  e  centrale  l'elemento  sal- 
vifico, come  certezza,  ripeto,  irrinunciabile.  E  da  ciò  la  posizione  centrale,  pur  se 
non  analiticamente  accertata  e  studiata,  che  assume  l'elemento  escatologico  in 
Morghen  e  in  quello  che.  più  di  ogni  altro  ne  ha  proseguito,  precisato  e  arricchito, 
su  questo  punto,  l'insegnamento.  Raoul  Manselli. 

Il  problema  centrale  del  Medioevo  cristiano  è  allora  quello  che  recentissima- 
mente è  stato  con  efficacia  chiamato  «la  cattura  della  fine»:  una  cattura  che  certa- 
mente presuppone  «l'attesa»,  ma  che  vuole  certezze  e  che  può.  ove  quelle  che  sono 
offerte  come  tali  non  soddisfino,  cercare  proprie  strade,  ma  nel  Medioevo  sempre 
in  rapporto  al  Cristianesimo,  sempre  in  rapporto  a  «mezzi»  idonei.  Un  caso  clamo- 
roso e  solo  con  mutevolezze  eterodosse  fu  il  dibattito  sulla  povertà,  in  seno  al  fran- 
cescanesimo: povertà,  usus  pauper,  altissima  paupertas  appaiono  inequivocabil- 
mente come  «mezzi».  Un'analisi  del  linguaggio  stesso  della  «ricchezza  dei  poveri» 
di  imminente  pubblicazione  da  parte  di  Giacomo  Todeschini.  mi  conforta  ampia- 
mente in  tal  senso. 

Per  questo  il  Medioevo  cristiano,  anche  al  di  là  dello  stesso  libro  del  Mor- 
ghen. designa  un  fatto  storico  e  non  può  dissolversi  in  un  dato  antropologico  meta- 
temporale,  dacché  è  proprio  dell'uomo  non  rassegnarsi  all'esistente.  Si  tratta  però 
di  vedere  come  questa  non  rassegnazione  si  realizza:  ed  è  perciò  oggetto  di  storia. 

Ho  ritenuto  di  soffermarmi  su  questi  temi  proprio  perché  sono  stato  invitato  a 
spiegare  un  dilemma  o  a  riconoscerlo  come  insussistente.  E  perciò  ho  dovuto  ri- 
scattare il  significato  storico  che  a  me  sembra  conservi  la  periodizzazione.  per 
breve,  media  o  lunga  che  la  si  voglia  individuare. 

Accertato  ed  accettato  un  Medioevo  cristiano,  comprensivo  di  istituzione  e  di 
devianza,  e  cioè  intimamente  dialettico,  io  avevo  cercato  in  due  distinte  occasioni 
di  chiedere  agli  autori  antologizzati,  prima  che  cosa  fosse  l'eresia  medievale  e  poi 
che  cosa  fossero  gli  eretici:  da  questa  seconda  domanda  era  nata  l'antologia  Medio- 
evo ereticale.  Ma  -  ed  a  questo  non  ha  forse  badato  in  una  recente  nota  dedicata 
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alla  mia  Introduzione  a  Medioevo  ereticale  l'amico  Giovanni  Miccoli  -  nella  do- 
manda «chi  sono  gli  eretici»  io  avevo  un  presupposto,  citato  peraltro  abbondante- 
mente: quello  di  comprendere  una  ragione  profonda  del  mancato  protagonismo  de- 
gli eretici  medievali  in  seno  ad  una  società  in  cui  la  costante  della  religiosità  -  di 
cui  ho  detto  poco  fa  -  assumeva  sempre  di  più  le  caratteristiche  della  ragione  sog- 
gettiva. Non  c'erano  i  «buoni»  o  i  «cattivi»,  i  persecutori  ed  i  perseguitati,  i  cinici  e 
gli  illusi  o  delusi,  categorie  storicamente  poco  comprensibili,  ma  i  partecipi  e  i 
meno  partecipi  o  i  meno  convinti  partecipi  al  mantenimento  dei  mezzi  per  la  cattura 
della  fine.  Che  era,  come  esplicitamente  dichiaravo,  un  dato  scontato  per  tutti. 

Avevo  citato  Horkheimer,  quello  della  Critica  della  ragione  strumentale,  ap- 
parsa in  America  nel  1947  e  poi,  in  tedesco,  in  Germania  nel  1967:  ma  nessuno  mi 
ha  chiesto  perché.  Ebbene,  Medioevo  ereticale  aveva  preso  lo  spunto  proprio  da 
quella  lettura,  nella  sua  analisi  non  tanto  di  Eclissi  della  ragione,  come  suonava  il 
titolo  della  redazione  inglese  e  di  quella,  di  tanti  anni  dopo,  della  versione  italiana, 
bensì  di  quella  tedesca,  Zur  Kritik  der  instrumentellen  Vernunft.  Devo  dire  che  non 
condividevo  -  e  non  condivido  -  la  definizione  che  Horkheimer  dava  della 
filosofia  scolastica  o  addirittura  di  Aristotele  come  di  «grandi  sistemi  filosofici 
impostati  sulla  base  di  una  teoria  oggettiva  della  ragione»,  «imperniata  sulla 
coordinazione  di  comportamenti  e  fine,  ma  su  concezioni  (...)  riguardanti  l'idea 
del  massimo  bene,  il  problema  del  destino  umano,  il  modo  di  realizzare  i  fini 
ultimi».  Questa  teoria  di  una  ragione  immanente,  di  una  vera  e  propria  parousia  del 
sacro  nella  realtà  può  piuttosto  definire,  secondo  me,  l'essenza  della  religiosità,  che 
per  tutto  l'alto  medioevo  (con  indubbie  tensioni  occasionali)  mantenne  compatta 
allo  stesso  livello  di  riflessione  teorica,  per  quel  che  è  dato  di  sapere  e  di  valutare, 
la  visione  della  società  e  dei  suoi  ordines:  fino  al  sec.  XI,  il  secolo  nel  quale  si 
misero  in  discussione  non  i  fini,  ma  i  mezzi  per  raggiungere  quei  fini,  da  parte  di 
vertici  ecclesiastici  e  laici,  di  clerici  e  di  laici.  Non  a  caso  ricordavo  il 
rationabiliter  vivere  che  animava  le  esigenze  comportamentali  dei  primi  gruppi 
eterodossi  occidentali  nel  sec.  XI.  Le  certezze  comportamentali  non  erano 
un'esigenza  avvertita  dalla  società  medioevale  solo  a  partire  dal  sec.  XI:  basterà 
solo  un  accenno  alla  normativa  penitenziale  dell'alto  medioevo  per  avere  un'idea 
di  quanto  fosse  avvertita  la  necessità  di  un  metro  di  valutazione  dei  comportamenti; 
ma  si  tratta  di  un'esigenza  di  certezza  per  chi  giudica,  non  per  chi  sia 
potenzialmente  giudicabile.  Ma  non  è  questo  il  luogo  per  discutere  con 
Horkheimer,  anche  perché  egli  stesso,  in  altri  punti  del  libro,  ammetteva 
largamente  che  «le  esperienze  genuine  dei  primi  cristiani  sono  state  subordinate  a 
fini  razionali  per  tutta  la  storia  della  chiesa  e  l'opera  di  Tommaso  d'Aquino  ha 
segnato  una  tappa  decisiva  di  questo  processo»,  valendosi  largamente  dell'empi- 
rismo e  del  pragmatismo  aristotelico.  Quanto  mi  importava  allora  (e  mi  importa 
adesso  chiarire  nuovamente,  essendone  stato  nuovamente  richiesto,  è  che  l'introdu- 
zione del  concetto  di  «ragione  strumentale»  mi  è  apparsa  molto  importante  per  un 
diverso  approccio  al  mondo  dell'eresia  medioevale.  Basti  pensare  all' iterati  vità  con 
la  quale  appaiono  sin  dal  sec.  XI  i  dibattiti  sui  carismi  sacramentali:  cioè  sui  mezzi 
strumentali  per  la  certezza  della  salvezza.  Tanto  più  se  si  deve  oggi  riconsiderare 
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l'attesa  della  fine  nella  svolta  del  primo  millennio  come  ha  suggerito,  con  una  do- 
cumentazione di  rilievo  Johannes  Fried,  assai  di  recente. 

Johannes  Fried  -  che  anch'egli  non  è  un  eresiologo  specializzato  -  ha  messo 
insieme  un  interessante  dossier  altomedievale  su  Endzeiterwartung  um  die  Jahr- 
tausendwende,  che  raccoglie  testimonianze  dal  VI  all'XI  secolo,  le  quali  ultime  si 
aggiungono  a  quelle  che  Giovanni  Miccoli  aveva  puntualmente  ed  acutamente 
commentate  in  un  excursus,  singolarmente  passato  inavvertito  dall'attenzione  degli 
studiosi,  come  richiamavo  nel  1988,  a  Trento  -  da  Oddone  di  Cluny  a  Pier  Damiani 
a  Otlone  di  S.  Emmerano  a  Eccheardo  di  Aura.  E,  per  parte  mia,  vorrei  aggiungere 
anche  Umberto  di  Silvacandida,  il  cui  trattato  Adversus  Simoniacos  va  forse  rein- 
terpretato alla  luce  di  una  nuova  valutazione  dei  signa,  cioè  degli  strumenti  salvi- 
fici in  un  clima  di  prossimità  del  secondo  avvento  di  Cristo:  v.  soprattutto  capp. 
XXXIX  e  XL  del  II  libro. 

Così  come  mi  pare  che  in  questa  prospettiva  dovrebbe  essere  tentato  pure  un 
nuovo  approccio  alla  controversistica  che  si  sviluppa  anche  prima  dello  scoppio 
della  vera  e  propria  Lotta  delle  Investiture  intorno  alla  validità  dei  sacramenti  am- 
ministrati da  indegni  e  simoniaci:  non  perché  questa  non  sia  anche  strumentale  alla 
difesa  di  posizione  di  potere  o  alla  rivendicazione  di  supremazie  della  crescente 
centralizzazione  della  Chiesa  romana,  ma  perché  quella  controversistica  divide  lo 
stesso  mondo  della  gerarchia  ecclesiastica,  al  di  fuori  di  contesti  per  così  dire  di 
potere.  I  signa  ed  i  custodi  dei  signa  stessi,  come  tramiti  salvifici,  sono  troppo  im- 
portanti da  poter  essere  o  vanificati  o  accolti  senza  garanzie.  In  questa  crisi  di 
identità  che  attraversa  la  Christianitas,  o  forse  meglio  il  regimen  christianum,  è  fin 
troppo  evidente  che  si  realizzino  convergenze  occasionali  o  più  o  meno  durature  - 
fin  troppo  ovvio  il  riferimento  alla  Pataria  di  Arialdo  e  di  Landolfo  juniore  -  tra 
«auctoritas»  e  «veritas»,  come  ha  indicato  l'amico  Cracco,  e  che  sono  indicatrici  di 
«un  insieme  di  scelte  e  di  modi  di  essere  che  si  qualificava  ...  come  un  fatto  incon- 
sueto e  nuovo  nella  tradizione  religiosa  dell'Occidente  cristiano»,  come  efficace- 
mente si  esprime  Giovanni  Miccoli.  Ma,  aggiungerei,  espressione  non  di  una  con- 
trapposizione tra  «ragione  oggettiva»  (=  auctoritas)  e  «ragione  soggettiva»  (=  veri- 
tas), ma  punto  di  partenza  di  una  divergenza  tra  due  ragioni  soggettive  che  è  essa, 
la  divergenza,  il  segno  della  crisi:  una  divergenza  tanto  più  inconciliabile  quanto 
più  le  due  ragioni  «soggettive»  (e  di  qui  il  mio  distacco  da  Horkheimer)  si  presen- 
tano comunque  come  una  rivendicazione  di  esclusiva  «ragione  oggettiva»:  come 
comprendere,  altrimenti,  il  fatto  che  la  veritas,  cioè  la  Scrittura,  il  Vangelo,  soprat- 
tutto, abbia  una  prepotente  auctoritas  e,  d'altro  canto,  la  auctoritas,  e  cioè  l'istitu- 
zione, proprio  perché  tale,  non  si  fondi  su  di  una  indiscutibile  Veritas  '!  E  del  resto 
perché,  da  una  e  dall'altra,  si  insiste  nella  ricerca  di  un  margine  di  definizione  dei 
boni  e  dei  mali  Christiani  ? 

Nessuna  delle  parti,  in  altri  termini,  rinunzia  alla  presunzione  della  totalità  e 
non  può  ovviamente  uscire  dalla  «magia»  dell'unità:  quanto  si  invoca,  non  solo  nel 
contesto  più  specifico" della  vicenda  ereticale,  ma  in  quello  ben  più  ampio,  almeno 
nel  sec.  XI-XII,  dello  scisma  inter  regnum  et  sacerdotium,  quanto  si  invoca,  di- 
cevo, l'unità  della  Chiesa?  Che  appare,  sin  da  queste  prime  battute  una  sorta  di 
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Paradiso  perduto,  da  riconquistare  ad  ogni  costo,  anche  se  con  argomentazioni  lo- 
giche e  giuridiche,  repressive  e  comportamentali  di  diverso  livello. 

La  tradizione  offriva  un  materiale  immenso:  a  tacer  d'altro,  vorrei  qui  ricor- 
dare che  anche  per  questa  testimonianza,  avevo  incluso  nelle  due  occasioni  anto- 
logiche del  1971  e  del  1977,  il  saggio  esemplare  di  Herbert  Grundmann,  Oportet  et 
haereses  esse.  Nel  ripercorrere  Y  iter  esegetico  del  passo  paolino  (I  Cor.,  XI,  19),  il 
Grundmann  ha  mostrato  come  l'esegesi  di  Tommaso  d'Aquino  abbia  sottolineato 
molto  efficacemente  il  tratto  «individualistico»,  «soggettivo»,  la  ragione 
«soggettiva»  appunto,  che  contraddistingue  l'eretico:  ma  evidentemente  non  poteva 
riconoscere  quel  tratto  anche  nel  magistero  della  Chiesa,  che  doveva  rappresentare 
la  «ragione»  oggettiva.  E  indicava  -  come  altri  però  avevan  fatto  prima  di  lui,  da 
Guglielmo  di  Conches  ad  Abelardo  -  proprio  in  un  connotato  comportamentale, 
l'ostinazione,  la  difesa,  in  altri  termini  la  scelta  strumentale,  il  marchio  di  ricono- 
scimento dell'eretico. 

A  questo  punto  mi  par  già  di  sentire  un'obiezione  che  amici  e  colleghi  -  in 
maniera  più  o  meno  pertinente  -  mi  rivolgono  da  anni:  peccare  io  di  intellettuali- 
smo, male  inguaribile  secondo  alcuni  della  storiografia  tradizionale  -  mi  chiedo 
che  cosa  ci  sia  stato  di  più  «tradizionale»  nella  maggioranza  della  storiografia  me- 
dievistica di  questi  ultimi  venti  anni  -;  guardare  io  piuttosto  all'esito  di  un  pro- 
cesso, che  non  alle  singole  situazioni  che  volta  per  volta  si  pongono  etc.  etc.  Un 
certo  peccato  di  astrattezza:  pur  con  riconoscimenti  di  acutezza  ed  intelligenza,  per 
i  quali  sono  grato,  ovviamente.  Ebbene  io  vorrei  rispondere  modestamente  che  cer- 
care di  comprendere  l'intima  motivazione  di  un  agire  storico  non  può  in  nessun 
modo  essere  gabellato  come  giustificazionismo:  io  almeno  non  ho  mai  pensato  di 
«giustificare»  né  istituzioni  né  forze  extra-istituzionali.  Proprio  nella  circostanza 
che  mi  è  parso  di  cogliere  in  maniera  sempre  più  netta  l'insanabile  contrasto  tra 
istituzione  e  scelta  soggettiva  -  che  portava,  data  la  disparità  delle  forze  in  campo, 
o  al  conformismo  o  al  rogo  -  io  non  ho  giustificato  nessuno,  tanto  meno  l'istitu- 
zione e  l'Inquisizione.  Ma  proprio  perché  le  parole  hanno  un  senso  -  potrei  rispon- 
dere ad  un  mio  critico  -  vorrei  chiedere  che  cosa  ci  si  dovesse  aspettare  che  facesse 
l'Inquisizione,  se  non  quello  che  ha  fatto?  Il  punto  è  un  altro:  perché  era  nata  l'In- 
quisizione? Perché  si  era  determinato  un  certo  sistema  della  gerarchia  ecclesia- 
stica? Che  io  non  ho  mai  detto  dovesse  fare  quello  che  ha  fatto  per  salvare  la  storia 
moderna:  dove  storia  moderna  dovrebbe  essere  intesa  come  quella  «post-medie- 
vale». Ma  che  proprio  consumando  sino  all'estremo  le  opportunità  di  operare  una, 
per  altro  impossibile,  conciliazione  tra  autoconservazione  (ragione  strumentale)  e 
garanzia  di  religiosità  (ragione  oggettiva)  l'istituzione  ecclesiastica  medievale 
avesse  dimostrato  di  non  poter  essere  assolutamente  l'epitome  della  Christìanitas  e 
che  parte  di  questa  -  per  essere  tale  o  sperare  di  poter  essere  ancora  tale  -  avesse 
sempre  di  più  accentuato  gli  aspetti  soggettivi  della  certezza  salvifica  sono  linea- 
menti di  un  processo  storico  che  si  constata:  che  poi  questo  significhi  che  Chri- 
stianitas  e  regimen  christianum  in  senso  di  fede  oggettiva  e  collettiva  in  una  intima 
convinzione  indiscutibile  non  risultarono  più  tali  nella  «storia  moderna»  è  opina- 
bile, dacchc    e  lo  si  è  detto  non  solo  certamente  da  parte  mia  -  la  polisemia  ed  il 
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pericolo  di  quella  polisemia  che  si  rinchiudeva  nei  cennati  concetti  di  Christianitas 
e  di  regimen  christianum  era  stata  denunciata  sin  dal  sec.  XI,  segno  che  se  n'era 
presa  coscienza.  Riterrei  addirittura  superfluo  precisare  che  nessuno,  e  tanto  meno 
io,  crede  che  questi  fatti  si  precisassero  nei  loro  contorni  e  nelle  loro  ragioni  pro- 
fonde in  modo  per  così  dire  «sincronico».  Farlo  dire  è  solo  un  piccolo  accorgi- 
mento polemico.  I  processi  furono  ovviamente  lunghi,  conobbero  dialettiche  varie, 
ritorni  ed  accelerazioni,  che  vanno  studiati  con  la  massima  attenzione  nelle  loro 
particolarità,  non  solo  perché  questo  è  anche  il  compito  dello  storico  (mi  parrebbe 
troppo  poco),  ma  per  misurare  in  quei  processi  il  residuale  che  di  fedi  e  convinzioni 
è  ancora  in  noi  come  forza  operante  con  maggiore  o  minore  intensità.  In  noi  come 
negli  uomini  dei  secc.  XII,  XIII,  XIV.  Quindi  la  mia  proposta,  in  fatto  di  storia 
dell'eresia  e  di  storia  religiosa  medievali,  non  solo  non  era  giustificazionista.  ma 
nemmeno  formulata  secondo  lo  schema  del  respice  flnem,  guardando  agli  esiti:  ma 
rimane  innegabile,  credo,  che  dal  momento  in  cui  l'essenza  del  Cristianesimo,  che 
è  la  certezza  della  salvezza,  non  potè  più  coincidere  con  i  mezzi,  i  tramiti,  gli  stru- 
menti che  per  un  millennio  l'avevano  oggettivamente  garantita,  si  avviò  nel  seno  di 
quell'essenza  un  processo  di  cariocinesi,  se  mi  passate  il  termine  biologico,  che 
mutò  sostanzialmente  l'essere  nella  storia  dell'uomo  occidentale.  Né  mi  si  venga  a 
dire  che  gli  eretici  non  erano  certamente  nella  loro  stragrande  maggioranza  degli 
spiriti  speculativi:  le  convinzioni,  non  la  dottrina,  la  durata  nel  tempo  delle  con- 
vinzioni nella  diversa  gestione  del  tempo  della  salvezza  davano  la  misura  dell'indi- 
vidualità della  scelta  (=  eresia).  «Verba  enim  non  faciunt  hereticum,  sed  defensio». 

Il  già  citato  Johannes  Fried  -  senza  ovviamente  rinverdire  un  immaginario 
romantico  alla  Michelet,  circa  la  paura  dell'anno  Mille  -  ha  sottolineato  il  susci- 
tarsi diffuso  di  ansiose  domande  circa  i  tempi  «immediati»  della  fine  dei  tempi,  nel 
sec.  XI:  una  coscienza  tanto  più  singolare,  se  dovessimo  dare  tutto  il  credito  che 
viene  invocato  ai  risultati  delle  indagini  in  altro  settore  storiografico  dal  Duby  e 
dalla  sua  scuola,  Guy  Bois  in  testa,  che  inducono  a  visioni  «ottimistiche»  dell'eco- 
nomia dell'Europa  occidentale  intorno  agli  inizi  del  sec.  XI:  una  variante  nella  tra- 
dizione manoscritta  di  una  lettera  di  Fulberto  di  Chartres,  richiamata  dallo  stesso 
Fried  testimonia  di  un  giudizio  non  di  un  «prestantissimi  iudicis».  ma  di  un 
«praesentissimi  iudicis». 

Re,  vescovi,  uomini  di  cultura,  ovviamente  clerici,  ma  anche  contadini,  sono 
protesi  a  «scoprire»  dei  segni:  come  se  il  peso  della  storia,  che  ha  comunque  mate- 
rializzato e  reificato  le  esigenze  di  certezza  dello  spirito  cristiano  per  lo  meno  dal- 
l'età carolingia  -  la  prima  grande  epoca  di  sistemazione  teologica  dell'Occidente 
medievale  -  fosse  diventato  di  colpo  insopportabile  ed  anzi  pericoloso.  11  tema  cip- 
punto  del  mundus  senescens  è  stato  giustamente  letto,  per  il  sec.  XI.  da  Miccoli 
come  senso  del  disfacimento  morale  e  fisico  dell'umanità,  inducente,  peraltro,  la 
proposizione  alla  società  di  istanze  di  novità,  di  giovinezza,  secondo  lo  schema 
agostiniano  senectus/vetustas  in  contrapposizione  a  iuventus/novitas.  Su  questa 
quasi  automatica  correlazione  sarei  meno  «ottimista»  nel  cogliere  una  motivazione 
delle  inquietudini  e  dei  rifiuti  religiosi,  o  perlomeno  più  prudente:  il  richiamo  alla 
Crociata  come  novità  «pernecessariam  iam  senescenti  et  prope  intereunti  mundo» 
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si  riferisce  già  ad  una  fase  in  cui  si  sta  consumando  l'attesa  di  un  rinnovamento  ge- 
neralizzato nell'ambito  dell'istituzione  (rimando  ancora  alla  mia  lettura  di  Lan- 
dolfo Juniore).  Quanto  invece  è  certo  è  che  si  fa  strada,  insieme  con  la  preoccupa- 
zione di  mezzi  direttamente  e  personalmente  accertabili  di  salvezza  (castità,  inva- 
lidità dei  sacramenti  amministrati  dagli  indegni,  riscoperta  di  modelli  ascetici  e 
prevalentemente  solitari  dei  primi  secoli  cristiani,  rifiuto  di  una  gerarchia  mera- 
mente formale,  non  sostanzialmente  garante,  la  ricerca  del  martirio  etc.),  anche  l'i- 
dea della  necessità  del  conflitto  fisico,  quindi  della  rottura  con  una  pace  qualsiasi:  è 
sintomatica,  in  tal  senso,  l'apertura  del  Liber  ad  amicum  di  Bonizone.  Il  tempo 
particolare  implica  necessariamente  una  scelta  di  campo,  un'interpretazione  di  quel 
tempo  particolare.  Perciò  la  storiografia  si  fa  libellistica,  rifiutando  il  modulo  anna- 
listice e  viceversa  e  parallelamente  nelle  varie  aree  «cristiane»  della  società.  Ma 
che  come  «aree  cristiane»  appaiono  a  noi  storici,  ma  che  non  vengono  affatto  rico- 
nosciute come  tali  reciprocamente  nei  secc.  XI,  XII,  XIII,  XIV:  non  ci  si  potrà  sal- 
vare, data  l'imminenza  della  fine  dei  tempi,  dato  il  guasto  operatosi  nella  Christia- 
nitas  -  per  opera  della  mondanizzazione  dell'istituzione  o  per  il  rampollare  delle 
novitates  degli  eretici  -  tutti  quanti. 

Così  la  religiosità  si  esclusivizza  e  prepara  un  facile  trapasso  all'ideologia: 
ma  questa,  sia  pure  a  vari  gradi  di  articolazione  e  di  presa  di  coscienza,  non  è  l'e- 
sito strumentale  esclusivo  dell'ecclesiologia  della  Chiesa  centralizzata  uscita  dalla 
Riforma,  o  l'uso  ideologico  esclusivo  di  un  ideale  da  parte  di  gruppi  che  poi  sa- 
ranno definiti  eretici.  L'ideologizzazione,  dal  momento  che  il  contesto  storico  è 
dialettico,  è  già  nell'atto  stesso  della  scelta  dell'ideale.  Che  quindi  necessariamente 
postula  un  uso  ideologico,  cioè  finalizzato  e  condizionante.  Precisazione  che  voglio 
fare  perché  di  recente  mi  è  parso  che  si  siano  determinati,  in  ambito  di  dibattito  sto- 
riografico sulla  conversione  alla  povertà,  alcuni  equivoci,  non  tanto  su  questioni  di 
dettaglio,  ma  su  questioni  di  carattere  generale.  È  verissimo  che  all'ideale  della  po- 
vertà si  sarebbero  convertiti  santi,  uomini  di  Chiesa,  fondatori  di  ordini  monastici  e 
laici  che  non  furono  dichiarati  eretici,  e  che  altri  clerici  e  laici  si  convertirono  a 
quell'ideale  epperò  furono  dichiarati  eretici:  ma  la  dichiarazione  di  ortodossia  o  di 
ereticità  appartenendo  ad  un'area  -  come  l'abbiamo  chiamata  -  cristiana  e  non  a 
tutte  le  aree  cristiane,  si  pone  oggettivamente  -  e  non  potrebbe  essere  diversamente 
-  come  fattore  ideologico.  Perché  l'istituzione  ecclesiastica  centralizzata,  ricono- 
sciuta come  tale,  in  spirito  di  ubbidienza  e  di  umiltà,  dovrebbe  rifiutare  un  ideale 
come  quello  della  povertà?  L'ideale  in  quanto  tale  diventa  adiaforo  o,  in  certi  casi, 
rafforzativo  rispetto  alla  premessa  ideologica,  l'ubbidienza  alla  Chiesa.  E  per  quei 
gruppi  che  poi  sarebbero  stati  definiti  eretici  e  che  rifiutavano  a  priori  l'istituzione, 
per  una  scelta  esclusiva,  immediata  o  comunque  assolutamente  prioritaria  del  Van- 
gelo non  era  proprio  questa  premessa  a  rendere  ideologica,  cioè  funzionale,  la  po- 
vertà, la  verginità,  l'umiltà?  Il  qual  discorso  non  è  affatto  riduttivo  o  semplificato- 
ri* >  della  ricerca  dei  margini  di  confluenza  di  esperienze  di  varie  aree,  delle  recipro- 
che possibili,  purché  reperibili,  influenze  nei  comportamenti  in  seno  alla  società: 
purché  si  abbia  sempre  presente  che  se  si  parla  di  aree  diverse  (non  vorrei  dire  or- 
todosse e  eterodosse:  ma  se  così  può  essere  più  semplice,  diciamolo  pure),  occorre 
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capire  perché,  in  tante  scelte  comuni,  mantengano  una  loro  identità,  il  loro  presup- 
posto cioè  «ideologico». 

Ma  -  mi  si  potrebbe  chiedere  e  già  lo  si  è  fatto  in  qualche  modo  nel  titolo  che 
mi  è  stato  assegnato  -  sono  allora  riducibili  ad  un  minimo  comune  denominatore  le 
eresie  medievali,  e  sia  pure  ampio  comune  denominatore?  Vediamo. 

Il  «carattere  storicamente  marginale  del  fenomeno  ereticale»  è  stato  in  anni 
recenti  ed  in  occasioni  recentissime  -  qualche  mese  fa  in  Gran  Bretagna,  da  parte 
di  un  caro  amico  e  collega  di  Bologna,  Lorenzo  Paolini  -  oggetto  di  attenzione 
storiografica  come  espressione  di  un  giudizio  negativo  sulla  cultura  ereticale  in  ge- 
nere e  catara  in  particolare:  per  giungere  alla  conclusione  che  invece  ci  fu  una  cul- 
tura per  lo  meno  biblica  da  parte  degli  eretici  (giudizio  del  Grundmann  a  proposito 
di  eresie  dotte)  e  che,  se  l'incidenza  della  cultura  ereticale  sulla  religiosità  in  ter- 
mini quantitativi  fu  modesta,  ciò  fu  dovuto  alla  circostanza  che  -  almeno  per  il  ca- 
tarismo -  le  proposte  «in  positivo»  delle  aree  cristiane  definite  «ereticali»  non  riu- 
scirono ad  imporsi,  «furono  contrastate  e  colpite  dalla  Chiesa  con  i  mezzi  propri  di 
una  società  non  pluralista».  Ebbene,  anche  se  non  a  me  tocca  far  bilanci  storiogra- 
fici per  aree  geografiche,  proprio  perché  vedo  le  mie  posizioni  affiancate  a  quelle 
di  Borst,  di  Manselli  e  di  altri  studiosi,  in  fatto  di  cultura  e  incultura  degli  eretici  e 
dei  Catari,  io  non  posso  fare  a  meno  di  rilevare  che  la  Chiesa  non  si  impose  sol- 
tanto e  soprattutto  con  i  mezzi  di  una  società  non  pluralista.  Già  il  riconoscimento 
di  una  società  non  pluralista,  almeno  dall'XI  secolo  in  poi,  potrebbe  dare  adito  a 
qualche  rilievo;  ma  non  questo  qui  preme.  Se  ho  speso  tante  parole,  precedente- 
mente, ad  illustrare  che  cosa  si  debba  intendere  per  convinzione  religiosa  oggettiva 
e  ragione  strumentale,  soggettiva,  esclusiva,  gli  è  perché  il  venir  meno  delle  cer- 
tezze carismatiche  dell'alto  medioevo  non  avveniva  nel  vuoto  ed  investiva  tutta  la 
società:  e  perciò,  dati  i  divari  notevolissimi  di  questa  società,  ne  denunziava  il  va- 
riarsi culturale  prima  oggettivo,  ma  non  consapevole,  poi  altrettanto  oggettivo,  ma 
variamente  consapevole.  Conoscenza  della  Bibbia:  quindi  esegesi.  Ma  che  cosa  a 
fronte  della  quasi  millenaria  tradizione  esegetica  della  Bibbia,  propria  del  mondo 
«culto»  dell'alto  medioevo,  poteva  opporre  la  semplice  «conoscenza  della 
Bibbia»?  È  un  falso  problema.  Quello  vero  è  che  si  postuli  -  previo  il  rifiuto  di 
un'esegesi  consolidata,  di  una  presentazione  consolidata  dei  mezzi  per  la  salvezza, 
accettati  nell'alto  medioevo  -  non  solo  e  non  soprattutto  la  possibilità  di  una 
diversa  esegesi  (cosa  che  si  sarebbe  attuata  in  tempi  lunghi,  in  maniera  non 
sistematica  ed  organica),  ma  la  necessità  di  una  verifica.  Pensiamo  soltanto  a  fatti 
clamorosi  e  noti:  le  prove  del  fuoco  di  Pietro  e  di  Liprando.  Come  possono  salvarci 
le  istituzioni  che  si  sono  identificate  in  un  clero  che  vive  in  maniera  diversa  da 
quella  che  ci  è  presentata  come  modello?  Come  possono  salvarci  i  corollari 
dottrinali  che  questo  clero  ci  presenta  come  tramiti  di  salvezza?  La  richiesta  di 
queste  verifiche  sarà  quanto  si  voglia  ingenua  (lo  aveva  notato  Morghen  e  non  solo 
Morghen),  ma  è  una  richiesta  di  identità:  e  cioè  si  ideologizza.  Ma  è  grave  errore 
ritenere  che  la  ideologizzazione,  che  si  determina  in  precise  condizioni  storiche, 
culturali,  sociali,  sia  alcunché  di  astratto:  ed  è  perciò  che  la  società  non  è  pluralista, 
posto  che  mai,  in  termini  di  capacità  di  incidenza,  si  dia  una  società  pluralista.  Del 
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resto,  se  quanto  abbiamo  detto  è  vero,  una  società  pluralista,  non  è  una  società  reli- 
giosa: né  la  Chiesa  uscita  dalla  Riforma,  né  il  catarismo,  né  altri  movimenti  ereti- 
cali potevano  volere  una  società  pluralista:  quando  questa  si  affermerà  -  ma  siamo 
molto  al  di  là  del  medioevo  e  dell'età  moderna  -  la  religiosità  (anche  quella  della 
ragione  «soggettiva»,  per  intenderci)  sarà  superata  come  dimensione  culturale  da 
altre  istanze:  la  razionalità,  l'individualismo,  il  successo  e  via  dicendo.  E  soprat- 
tutto la  tolleranza,  intesa  come  noi  la  intendiamo:  E  allora  che  cosa  intendo  -  ed 
intendevo  -  io  per  marginalità  religiosa  nella  mia  Introduzione  del  1977?  Lascerò 
la  parola  ad  un  commentatore  estraneo  a  queste  molto  recenti  polemiche:  Gabriella 
Severino. 

«Marginale  è  tale  in  riferimento  ad  una  dimensione  interpretativa  che  abbia 
riguardo  da  un  lato  alle  radici  stesse  della  spiritualità  ereticale  ...  dall'altro  lato  alla 
labilità  dell'incidenza  istituzionale  della  contestazione  ereticale  e  quindi  delle  sue 
risultanze  storicamente  controllabili».  Accetto  senz'altro  questa  interpretazione, 
con  la  premessa,  che  ho  illustrato  prima,  e  che  cioè  la  religiosità  di  cui  si  parla  nel 
sec.  XI  che  vede  l'affacciarsi  delle  prime  eresie  non  è  testimoniata  con  i  caratteri 
dell'univocità  e  dell'oggettività  che  l'avevano  contraddistinta  nel  corso  dell'alto 
medioevo.  Se  ne  parla  al  singolare  perché  nelle  sue  dirette  manifestazioni  rivendica 
il  collegamento  con  il  Cristianesimo.  Gabriella  Severino  prosegue  affermando  che 
le  (mie)  notazioni  «...  convergono  a  individuare  il  nucleo  della  protesta  ereticale  al 
di  fuori  di  ogni  connotazione  ideologica  consapevolmente  "alternativa"  e  quindi 
dissuadono  dal  ricercare  il  momento  centrale  della  devianza  in  una  protesta 
"contro"  l'istituzione».  Ecco,  qui  bisogna  chiarire  un  po'  meglio.  Intanto  il  di- 
scorso della  maggiore  o  minore  consapevolezza  ideologica  in  quanto  alternativa  va 
fatto  caso  per  caso:  da  un  lato,  proprio  il  ricordato  intervento  di  Lorenzo  Paolini 
sulla  cultura  catara  ha  mostrato  spessori  di  acculturazione  organici  e  quindi  non 
solo  potenzialmente,  ma  realmente  ideologici;  dall'altro,  proprio  recenti  notazioni 
di  Selge  e,  più  ancora,  di  Grado  Merlo,  a  proposito  di  identità  valdesi,  di  insieme  e 
frammento,  hanno  sottolineato  che  anche  all'interno  di  determinati  gruppi  definiti 
ereticali  si  possa  riconoscere  un  largo  ventaglio  di  riflessioni  e  comportamenti  cri- 
tici rispetto  all'istituzione:  anche  se  per  i  valdesi  considerati  nel  loro  insieme  «il 
loro  evangelismo  pauperistico  non  si  fece  pensiero,  rimase  a  livello  di  convinzione 
religiosa  non  rielaborata  sul  piano  teoretico».  E  ancora  diverso  il  caso  del  dolcinia- 
nesimo,  quanto  a  capacità  di  proporsi,  se  non  come  alternativa  ecclesiologica  glo- 
bale, come  forza  aggregante  di  un  consenso  notevole,  anche  se  locale,  destinato  a 
diventare  mito:  rimando  per  tutto  ciò  all'esauriente  e  fondato  lavoro  di  Raniero 
Orioli.  Quindi  attenzione  allorché  si  parla  di  ideologia  o  non  ideologia:  un  invito 
che  rivolgo  in  primis  a  me,  ma  subito  dopo  ad  altri,  per  necessità  di  rimeditazione 
sul  valore  di  certi  concetti,  come  stanno  a  dimostrare  recentissime  polemiche  sul 
senso  stesso  che  potrebbe  o  non  potrebbe  avere  ancora  l'occuparsi  di  storia  ereti- 
cale, polemiche  che  stanno  coinvolgendo  studiosi  che  a  quella  storia  si  sono  avvi- 
cinati partendo  proprio  da  me.  Ora  io  credo  che  al  di  là  di  durezze  verbali,  di  accen- 
tua/ioni polemiche,  di  «patriottismo»  di  ricerca,  per  così  dire,  anche  nelle  posi/ioni 
più  antagoniste  si  possa  e  si  debba  appurare  quanto  viene  da  tutti  accettato. 
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Nessuno  ha  mai  detto  che  le  eresie  in  genere  nascano  come  ideologie  già 
perfette,  come  Minerva  dal  cervello  di  Giove;  se  si  è  d'accordo  che  una  scelta  indi- 
viduale di  vivere  la  propria  religiosità,  indipendentemente  dall'istituzione,  anche  e 
soltanto  per  motivi  esistenziali,  per  «malessere  del  vissuto  quotidiano»,  rappresenti 
di  per  sé  il  segno  di  una  crisi  del  Cristianesimo  come  ragione  oggettiva  ed  avvii  un 
processo  di  divaricazione  tra  istituzione  e  religiosità  non  conformista,  anche  a  li- 
velli elementari,  se  si  è  d'accordo  su  ciò,  dicevo,  l'esito  potenzialmente  ideologico 
della  divaricazione,  sia  per  l'istituzione  sia  per  quella  che  chiameremo  l'area  extra- 
istituzionale, non  solo  mi  pare  innegabile,  ma  istanza  ermeneutica  da  non  dimenti- 
care: ma  sempre  come  una  tra  le  tante,  e  sempre  da  identificare  in  maniera  ben 
precisa  e  da  valutare  nella  sua  relatività  rispetto  alle  altre.  Che  all'ideologizzazione 
indotta  nelle  eresie  contribuisca  in  maniera  notevole  -  ma  non  esclusiva  -  l'artico- 
larsi ed  il  complicarsi  razionale  e  giuridico  dell'istituzione,  è  fuori  di  dubbio:  la 
demonizzazione  «fisica»  dell'eretico,  come  ha  ancora  di  recente  ricordato  Alexan- 
der Patschowsky,  è  l'estrema  battaglia  di  retroguardia  di  una  mentalità  che  rivendi- 
cava l'esclusiva  della  Verità.  Ma  anche  il  semplice  comportamento  che  prescinda 
dal  complesso  normativo/religioso  dell'istituzione  aspira  a  quell'esclusiva:  lo  ab- 
biamo detto  all'inizio  e  lo  ripetiamo.  E  con  riferimento  ad  un'eresia  specifica  lo 
aveva  detto  anche  l'amico  Grado  Merlo:  «Tra  gli  sviluppi  dell'istituzione  ecclesia- 
stica egemone  e  la  volontà  di  testimonianza  dei  valdesi  e  dei  loro  seguaci  c'era 
un'incompatibilità  soggettiva»,  che  viene  riconosciuta  -  per  i  valdesi  -  anche 
«nella  semplice  autonomia  religiosa  ed  umana  di  individui  che  non  disconoscevano 
funzioni  e  autorità  (della  Chiesa);  purché  funzioni  e  autorità  fossero  sottoposte  alla 
superiore  volontà  di  Dio».  Ma  se  per  i  Valdesi  (e  non  solo  per  loro)  Dio  e  la  Chiesa 
erano  due  entità  distinte,  non  era  così  certo  per  l'istituzione:  la  teoria  della  doppia 
verità  così  cara  ai  commentatori  di  Aristotele,  proprio  nel  sec.  XIII  non  valeva  né 
per  la  Chiesa  né  per  gli  «eretici». 

Il  Medioevo  ereticale,  dunque,  si  comprende  come  una  svolta  dai  contorni 
molteplici,  ma  di  decisiva  importanza  per  la  storia  della  coscienza  europea  occiden- 
tale: la  crisi  di  identità  religiosa  che  si  annunzia  nel  sec.  XI  -  per  insicurezze  e  in- 
certezze collettive  e  singole,  per  sfiducia  istituzionale,  per  una  diversa  valutazione 
del  tempo  storico,  per  una  ricerca  di  carismi  verificabili  individualmente  -  è  un 
dramma  che  non  avrà  né  vincitori  né  vinti,  ma  altri  modi  di  guardare  al  Cristiane- 
simo, proporrà  altri  ideali  salvifici:  sempre  più  soggettivi,  strumentali:  catari,  val- 
desi, apostolici,  fraticelli,  seguaci  del  libero  spirito  -  quelle  che  noi  chiamiamo  le 
«eresie  medievali»  -  vanno  quindi  non  trascurati  nelle  ricerche,  ma  analizzati  nei 
loro  elementi  di  religiosità  residuale,  nonostante  la  pressione  del  conformismo  im- 
posto dall'istituzione,  anche  per  capirne  i  collegamenti  con  la  nascita  del  modello 
di  individualità  moderna.  Che  cos'è,  in  sostanza,  il  residuale,  il  marginale  religioso 
di  Amleto,  che,  avendo  perso  la  fede  cristiana,  mantiene  un'anima  cristiana? 
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Eresiologi  d'Italia  tra  Otto  e  Novecento 


A  Cinzio  Violante 


1.  Ricerche  eresiologiche  in  Italia  o  ricerche  eresiologiche  d 'Italia?  La 
distinzione,  tutt' altro  che  pretestuosa,  vuol  richiamare  la  differenza  non  di  margine 
per  programma  e  contenuti  che  connota  due  importanti  periodici:  la  «Rivista  di 
storia  della  Chiesa  in  Italia»  e  la  «Revue  d'histoire  de  l'Eglise  de  France»1.  I  casi 
infatti  sono  due:  o  le  eresie,  per  il  modo  in  cui  sono  state  (o  non  sono  state)  inda- 
gate, non  hanno  nulla  a  che  fare,  se  non  episodicamente,  con  la  storia  d'Italia;  op- 
pure ne  sono  l'implicita  risonanza,  un  commento  tacito,  una  sottile  riscrittura;  ri- 
flettono insomma  i  nodi  storici  -  culturali,  politici,  economico-sociali,  oltre  che  re- 
ligiosi -  del  nostro  Paese. 

Il  primo  caso  -  quello  di  un  interesse  per  le  eresie  che  prescinde  dalla  storia 
d'Italia  -  vanta  un'illustre  tradizione.  Ne  diede  già  esempio  -  per  non  risalire 
troppo  lontano  -  Ludovico  Antonio  Muratori  nella  Dissertano  sexagesima  dedicata 
alle  eresie  che  «tormentarono  l'Italia  nei  secoli  rudi»:  il  prete,  che  pur  sapeva  la- 
sciar spazio  in  materia  di  ortodossia  alla  libertà  di  ricerca  e  alla  ragione  (alludo  al 
De  ingeniorum  moderatione  in  religionis  negotio  del  1714),  ha  in  mente  non  già 
l'Italia  (nominata  solo  come  luogo  geografico),  bensì  V avita  religio  dei  papi,  la 
Sede  Apostolica  omnium  ecclesiarum  Mater  et  verae  semper  doctrinae  Magistra, 
al  punto  da  lodare  l'ignoranza  -  per  altri  versi  aborrita  come  fonte  di  superstizione 
e  di  ogni  male  -  che  consentì  al  clero  e  al  popolo  di  non  deflettere  dal  consueto  at- 
teggiamento di  obbediente  venerano  (la  recta  fides  infatti  può  essere  compromessa 
dalla  superbia,  non  certo  dall'ignoranza,  e  neppure  dagli  scandali,  come  quelli  di 
cui  sovrabbondò  il  «mostruoso»  secolo  X)2. 


1  Scopo  della  «Rivista  di  storia  della  Chiesa  in  Italia»  al  suo  primo  apparire  (I,  1947,  pp.  1- 
2)  tu  quello  di  «conoscere  più  a  fondo  ...  le  vicende  della  vita  della  Chiesa  nell'Italia  nostra».  Sa- 
rebbe stato  difatti  «umiliante»  che  gli  Italiani  non  facessero  quello  che  «presso  altre  nazioni  si 
perseguiva  da  anni  e  con  poderosi  contributi».  In  realtà,  fuori  d'Italia,  si  concepiva  diversamente 
la  storia  della  Chiesa,  come  indica  appunto  la  «Revue  d'histoire  de  l'Eglise  de  France»,  che  pe- 
raltro al  suo  apparire  nel  1910  a  firma  del  direttore  Albert  Vogt  non  diede  cenno  di  autogiustifi- 
ca/ione.  Cfr.  sulla  questione  G.  CRACCO,  La  "Storia  della  Chiesa  in  Italia"  di  Padre  Gregorio 
Penco,  I.  Stona  e  non  storia  della  Chiesa,  «Rivista  di  storia  sociale  e  religiosa»,  21-22  (1982), 
pp.  57-67. 

2  L.  A.  Muratori.  Antiquitates  italicae  Medii  Aevi,  sive  Dissertationes  ....  V.  Mediolani 
1741.  nst.  an.  Bologna  1965,  coli.  77-78  ss.,  partie.  81-82. 
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E  dopo  il  Muratori  tutta  una  storiografia  ecclesiastica,  chiaramente  confessio- 
nale, convinta  che  l'eresia  fosse  solo  un  turbamento  momentaneo  della  verità  e 
quindi  un'appendice  della  storia  del  dogma,  si  è  affannata  (e  ben  di  rado  con  lo 
scrupolo  filologico  del  Muratori)  a  presentare  le  eresie  al  di  fuori  di  ogni  contesto, 
soltanto  in  rapporto  alla  Chiesa- verità,  come  chiazze  d'ombra  fastidiosamente  pre- 
senti lungo  il  percorso  di  per  sé  luminoso  dell'istituzione3.  Il  che  risulta  abbastanza 
comprensibile  per  un'area  come  l'Italia  che  reagì  con  forza  alla  grande  crisi  reli- 
giosa del  Cinquecento  (consolidando  anzi  il  suo  arcaico  concetto  di  eresia),  e  poi 
appena  fu  sfiorata  dai  grandi  dibattiti  della  teologia  protestante  del  Sette-Ottocento 
(si  pensi  in  particolare  a  Schleiermacher)  sul  senso  della  vera  religione  e  della  vera 
Chiesa,  che  avrebbero  potuto  modificare,  perfino  in  direzione  «ecumenica»,  l'idea 
di  eresia4.  Ma  tanto  basti  per  concludere  che  non  questo  filone  storiografico  -  bloc- 
cato al  confronto  o  al  nesso  scontato  Chiesa-eresia  -  s'impone  prioritariamente  alla 
nostra  indagine,  bensì  l'altro  -  il  secondo  caso  sopra  enunciato  -  nel  quale  si  af- 
faccia più  o  meno  chiaramente  un  nesso  o  un  confronto  tra  eresia  e  storia  d'Italia. 

Mi  spiego  ancora  con  un  esempio,  quello  di  Cesare  Cantù,  un  autore  non 
meno  cattolico,  anche  se  in  forme  diverse  (siamo  in  pieno  Ottocento),  del  Muratori. 
Nei  suoi  Eretici  d'Italia  (si  noti:  d'Italia,  non  già  in  Italia)5  il  ben  noto  e  tanto  bi- 
strattato (dal  Croce)  poligrafo  (ma  oggi  rivisitato  con  più  attenzione  se  non  altro 


3  Si  prenda  come  esempio  un  manuale  importante  e,  per  i  tempi,  «avanzato»  come  quello  di 
P.  PASCHINI,  Lezioni  di  storia  ecclesiastica,  Torino  1931,  dove  l'eresia  medievale  è  trattata,  anzi 
maltrattata  in  un  capitolo  a  parte  («si  trattava  per  lo  più  di  gente  fanatica  che  le  misere  condi- 
zioni, le  feroci  prepotenze,  gli  scandali  locali  esasperavano  al  punto  di  costituirsi  in  bande  che 
mettevano  il  terrore  e  la  turpitudine  nei  luoghi  dove  nascevano  e  dove  passavano.  Gli  errori  di 
costoro,  prodotto  dell'ignoranza  o  della  corruttela,  non  segnano  un  solco  nello  sviluppo  del  pen- 
siero e  della  vita  pubblica»).  Fatale,  quindi,  la  repressione  dell'eresia,  anche  se  la  Chiesa  era 
«contraria  per  principio»  ai  roghi  e  puniva  «più  allo  scopo  di  dare  degli  esempi  salutari  e  di  im- 
pedire od  arrestare  la  diffusione  di  dottrine  antisociali  e  anticristiane  insieme,  che  per  uno  spie- 
tato spirito  di  repressione».  In  ogni  caso,  «l'incomposto  fermentare  delle  eresie  col  conseguente 
movimento  di  repressione»  non  impedì  affatto  «il  vigoreggiare  della  più  fervida  attività  reli- 
giosa» -  è  quanto  si  dice  nel  capitolo  che  segue,  messo  lì  appunto  per  fugare  le  ombre  ereticali 
con  le  luci  positive  -  come  dimostrano  le  parallele  riforme  monastiche  e  canonicali  e  il  sorgere 
dei  movimenti  francescano  e  domenicano  (II,  pp.  381-429,  partie.  381,  394,  410). 

4  Basti  spigolare  qualche  affermazione  significativa:  «La  morale  può  ambire  ad  essere  una. 
non  la  religione,  che  deve  essere  positiva,  non  può  essere  naturale:  deve  deporre  la  ripugnanza 
contro  la  molteplicità:  così  che  non  è  legittimo  parlare  di  religione  e  bisogna  parlare  di  religioni» 
(F.  D.  E.  SCHLEIERMACHER,  Sulla  religione.  Discorsi  a  quegli  intellettuali  che  la  disprezzano, 
ed.  it.  a  c.  di  S.  Spera,  Brescia  1989,  p.  94):  «Dobbiamo  sempre  presupporre  che  Terrore  è  con- 
nesso con  la  verità»  (IDEM,  La  Confessione  di  Augusta,  Prediche  per  il  III  Centenario  della  sua 
presentazione,  1530-1830,  Introd.  e  trad,  di  R.  OSCULATI,  Padova  1982,  p.  226).  Cfr.  anche  F. 
BOLGIANI,  Ortodossia  ed  eresia,  Il  problema  storiografico  nella  storia  del  Cristianesimo  e  la 
situazione  "Ortodossia"  "Eresia"  agli  inizi  della  storia  cristiana,  Torino  1987,  pp.  44-47. 

5  C.  CANTÙ,  Gli  eretici  d'Italia,  Discorsi  storici.  Torino  1865,  2  voli.  Su  questo  autore  cfr. 
M.  BERENGO,  Cantù  Cesare,  in  Dizionario  biografico  deçli  Italiani.  XVIII.  Roma  1975.  pp. 
336-344. 
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per  il  Portafoglio  di  un  operaio)6  sembra  a  prima  vista  muoversi  nel  quadro  con- 
sueto del  confessionalismo  romano  e  papale:  considera  eretici  (eretici  «politici»  o 
«pratici»)  personaggi  celebri  del  Medioevo  come  l'imperatore  Federico  II  e  il  re  di 
Francia  Filippo  IV  il  Bello  in  quanto  sostenevano  che  la  Chiesa,  essendo 
«congregazione  spirituale»,  non  aveva  bisogno  di  «temporalità»  e  che  il  papa  non 
poteva  arrogarsi  un  potere  di  portata  universale,  super  omnes.  Ma  quando  ag- 
giunge: «sostenevano  quel  che  oggi  la  rivoluzione»7,  si  capisce  che  per  lui  l'eresia 
politica  o  pratica  dei  regnanti  del  Medioevo  non  è  altro  che  l'eresia  dello  Stato  ca- 
vouriano  e  liberale  del  suo  tempo,  quello  che  negava  spazio  al  papato  e  saccheg- 
giava le  temporalità  ecclesiastiche,  ossia  un  episodio  della  storia  d'Italia.  E  neppure 
i  giudizi  sul  complesso  delle  eresie,  a  partire  da  quelle  del  Mille,  sono  un  semplice 
tributo  al  dogma:  scrivendo  che  le  eresie  volevano  «sottomettere  la  fede  al  razioci- 
nio», «la  universale  credenza  a  particolari  opinioni»,  e  che  rappresentavano  co- 
munque o  «un  abuso  di  ragione»  (come  nel  caso  di  Abelardo)  o  «un  abuso  di  sen- 
timento» (come  nel  caso  delle  «sette  mistiche  e  comuniste»)8,  il  Cantù  non  difen- 
deva certo,  come  aveva  fatto  una  certa  storiografia  romantica  di  derivazione  anche 
manzoniana,  l'unità  organica  del  Medioevo,  bensì  quella  società  di  umili,  di  conta- 
dini dell'Italia  del  suo  tempo  che  di  una  fede  sicura  e  unanime,  equilibrata,  aveva 
bisogno  proprio  negli  anni  in  cui  un' élite  di  potenti  l'avviava  a  trasformarsi  in  ur- 
bana e  operaia  e  quindi  a  esporsi  ai  rischi  del  comunismo;  difendeva,  in  altri  ter- 
mini, un  progetto  di  patria,  fatto  di  Chiesa  e  di  popolo,  reazionario  fin  che  si  vuole 
(ma  egli  avrebbe  risposto  che  allora  reazionario  era  anche  il  capo  dei  Patarini  Er- 
lembaldo,  in  realtà  esaltato  come  eroe  della  Chiesa  e  del  popolo  contro  i  «nobili»)9 
e  tuttavia  sicuramente  bene  incarnato  nell'Italia  reale  del  suo  tempo10.  Fin  troppo 
incarnato,  si  potrebbe  obiettare  (spesso  il  Cantù  dà  l'impressione  di  servirsi  degli 
eretici  del  passato  per  deprecare  quelli  del  presente);  ma  il'Cantù  è  stato  qui  evo- 
cato non  tanto  per  discutere  il  suo  apporto  alla  storia  delle  eresie  (che  comunque  è 
modesto,  anche  se  non  del  tutto  trascurabile),  quanto  per  segnalare  un  tipo  di  ap- 
proccio alle  stesse  che  procede  in  simbiosi  con  le  tensioni  in  atto  nella  storia  d'Ita- 
lia. 

2.  Una  volta  precisata,  dunque,  la  piattaforma  d'indagine  -  interessano  le 
ricerche  eresiologiche  svolte  in  dialettica  con  un  tessuto  storico,  più  che  quelle  re- 
lative a  una  determinata  area  geografica  -,  non  sarà  difficile  precisarne  i  protago- 

6  B.  CROCE,  Storia  della  storiografìa  italiana  nel  sec.  XIX.  I.  Bari  1921.  pp.  204-214;  C. 
OSSOLA,  Introduzione  a  C.  CANTÙ,  Portafoglio  di  un  operaio,  a  c.  dello  STESSO,  Milano  1984, 
pp.  1-64.  che  dispensa  dal  citare  la  più  importante  letteratura  (S.  Lanaro,  F.  Traniello,  A.  Asor 
Rosa,  C.  Ginzburg,  ecc.) 

7  CANTÙ,  C/i  eretici  d'Italia,  cit..  I,  pp.  63  ss..  44-48. 

8  CANTU.  (ili  eretici  d'Italia,  cit..  I,  pp.  42,  121. 

9  CANTÙ,  Gli  eretici  d'Italia,  cit.,  1.  p.  55. 

10  "Come  succede  spesso,  ciano  i  reazionari  ad  avere  la  vista  più  lunga»:  così,  a  proposito 
del  Cantu  e  del  suo  Portafoglio  d'un  operaio.  Libro  di  lettura  e  di  premio,  «incunabolo  del  popu- 
lismo reazionario  italiano»,  C.  GINZBURG,  Folklore,  magia,  religione,  in  Storia  d'Italia,  Volume 
primo.  I caratteri  originali.  Torino  1972.  pp.  601-676,  partie.  666-668. 
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nisti,  almeno  i  maggiori,  quelli  che  hanno  fatto  opinione,  o  che  avrebbero  potuto 
farla.  Penso  innanzittutto,  volendo  partire  dal  tardo  Ottocento,  a  Felice  Tocco,  un 
autore,  appunto,  che  non  fece  opinione  come  forse  meritava  stante  il  suo  apporto 
davvero  gigantesco  agli  studi  sulle  eresie".  È  utile  precisare  per  quale  via  egli,  un 
filosofo,  un  discepolo  dello  Spaventa,  un  indagatore  della  genesi  dei  sistemi  filoso- 
fici, approdò,  verso  gli  anni  Ottanta  del  secolo  scorso,  a  questi  studi.  Al  suo  tempo 
la  Chiesa  si  poteva  anche  considerare  superata  e  battuta,  ma  la  religione  no,  la  reli- 
gione non  si  poteva  liquidare,  a  meno  di  non  essere  disposti  a  liquidare  con  essa  il 
meglio  della  storia  d'Italia.  Dante,  Savonarola,  Giordano  Bruno,  Vico,  Leopardi  e 
altri  Grandi  del  passato  non  si  potevano  davvero  capire  senza  la  religione;  esisteva 
anzi  un  legame  inscindibile  tra  religione  e  cultura,  il  binomio  che  tutto  compren- 
deva: pensiero  e  prassi,  il  vivere  e  il  filosofare.  Partendo  da  questa  premessa,  l'ap- 
prodo al  Medioevo  religioso  fu  abbastanza  conseguente:  non  al  «bel  Medioevo» 
dei  romantici,  forte  e  fiero  della  sua  organica  unità,  bensì  al  Medioevo  «storico», 
con  tutte  le  sue  antitesi  e  fratture,  ossia  al  Medioevo  delle  eresie12.  In  un  primo 
tempo,  anzi,  le  eresie  medievali  parvero  al  Tocco,  almeno  come  ipotesi,  in  stretto 
rapporto  con  le  dispute  filosofiche  (tra  «realisti»  e  «nominalisti»,  ovvero  tra 
«mistici»  e  «razionalisti»)  e  con  i  «moti  politici»  (quelli  che  portarono  alla  rovina 
la  «gerarchia  medievale»  e  fecero  quindi  spuntare  «la  splendida  aurora  del  Risor- 
gimento»), espressione  a  loro  volta  di  «libertà  di  pensiero»,  di  «autonomia  dello 
Stato»,  di  «riabilitazione  della  vita».  Sennonché,  una  volta  entrato  nel  vivo  dell'in- 
dagine, l'ipotesi  gli  si  infranse  tra  le  mani:  tra  pensatori  e  politici  da  un  lato  e  ere- 
tici dall'altro  i  contatti  si  rivelarono  «o  accidentali  o  sforzati»;  e  le  eresie  analizzate 
in  se  stesse  gli  apparvero  quasi  tutte  odiose:  dogmatiche  e  intolleranti,  supersti- 
ziose, ossia  negatrici  della  «sana  ragione»  e  della  libertà  di  pensiero,  lontane  da 
ogni  idea  di  autonomia  dello  Stato  anche  se  avverse  alla  Chiesa,  avvolte  nel  più 
cupo  ascetismo  e  quindi  nemiche  della  vita.  No,  le  eresie  medievali  non  potevano 
essere  riguardate  come  un  preludio  della  «modernità»,  come  «precedenti  utili»;  ed 
è  un  bene  -  così  conclude  il  Tocco  -  che  siano  scomparse13. 

Sorprendente:  l'Autore  che  uccide  il  suo  tema!  Non  è  credibile,  tanto  più  che 
l'opera  è  lì.  con  tutto  il  suo  sviluppo  poderoso  (anche  se  non  si  articolò,  com'era 
previsto,  in  un  secondo  volume),  e  il  Tocco  continuò  a  occuparsi  di  eresie  (e  colle- 
gatamente  di  «fraticelli»,  di  «poveri  eremiti»,  di  «ideale  francescano»)  ancora  per 
parecchi  anni,  fino  alla  fine  della  vita.  In  effetti,  quella  conclusione  non  va  presa 
alla  lettera  come  hanno  fatto  parecchi  critici.  Essa  è  il  punto  di  partenza,  non  il 

11  Su  Felice  Tocco  (1845-191 1),  cfr.  soprattutto  L.  MALUSA.  La  storiografìa  filosofica  ita- 
liana nella  seconda  metà  dell'Ottocento.  1.  Tra  positivismo  e  neokantismo.  Milano  1977.  pp. 
248-396;  A.  OLIVIERI.  Felice  Tocco,  Le  carte  e  i  manoscritti  della  Biblioteca  della  Facoltà  di 
Lettere  e  Filosofìa  dell'Università  di  Firenze.  Firenze  1991.  pp.  5-50.  con  ulteriore  bibliografia. 

12  MALUSA,  La  storiografia  filosofica  italiana,  cit.,  pp.  363  ss. 

13  F.  TOCCO.  Storia  dell'eresia  nel  Medioevo.  Dai  Catari  a  Gioacchino  da  Fiore  (con  una 
Premessa  di  A.  CROCCO),  Genova  1989.  pp.  1-71.  557-559.  Il  volume  originario,  pubblicato  a 
Firenze  nel  1884  con  il  titolo  L'eresia  nel  Medio-Evo.  Studi,  raccoglieva  nella  prima  parte  una 
serie  di  contributi  già  apparsi,  tra  il  1879  e  il  1882.  nel  «Giornale  napoletano  di  filosofia  e  lettere, 
scienze  morali  e  politiche». 
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punto  di  arrivo,  di  un  approccio  finalmente  storico  e  non  più  dottrinale  all'eresia. 
Un  approccio  che  condusse  il  Tocco  a  scoprire  il  nocciolo  pratico  dell'eresia,  l'eti- 
cità profonda  -  fatta  di  ansia  di  purificazione  morale,  di  riforma  dei  costumi,  di  ri- 
cerca di  una  Chiesa  povera  e  spirituale  -  che  ne  animò  le  diverse  forme.  Nessun  di- 
simpegno, dunque,  dall'eresia  come  se  si  trattassse  di  un  fenomeno  deludente  o  di 
scarto,  ma  attaccamento  tenace  ad  essa  per  il  suo  carattere  «schiettamente  reli- 
gioso» e  per  la  sua  innegabile  carica  «liberatrice».  Appunto,  l'eresia  come  banco  di 
prova  della  religione  medievale  e  della  religione  tout  court,  mina  vagante  per  ogni 
dogmatismo,  perfino  anticamera  della  rivoluzione  teoretica  (per  il  Tocco  l'eticità 
restava  astrazione  se  non  si  faceva  pensiero),  insomma  come  «precedente  utile»  per 
una  storia  d'Italia  che  non  poteva  prescindere  dal  binomio  religione-cultura14.  Ci 
poteva  essere  una  piattaforma  più  ampia  -  pur  scontati  gli  intellettualismi,  le  rigi- 
dità, anche  gli  ondeggiamenti  di  cui  il  Tocco  venne  accusato  -  per  gli  studi  eresio- 
logia? In  essa  si  anticipa  per  più  aspetti  Raffaello  Morghen  (anche  se  il  Morghen 
non  vi  si  riconosce)15,  lo  stesso  Herbert  Grundmann,  lo  studioso  preoccupato  negli 
anni  Trenta  del  nostro  secolo  di  togliere  all'eresia  ogni  fondamento  economico-so- 
ciale (prima  di  lui,  nel  1906,  il  Tocco  concesse  solo,  in  polemica  con  il  Rodolico, 
che  l'eresia  si  può  «dilatare»  in  presenza  di  circostanze  storiche  favorevoli)16;  e  si 
anticipa  per  certi  versi  perfino  Delio  Cantimori,  che  ugualmente  privilegiò  eresie 
eulte,  religiose  e  non  chiesastiche,  intellettualmente  rivoluzionarie,  quelle  del  Quat- 
tro-Cinquecento (lo  vedremo  più  oltre),  come  preludio  ideale  alla  modernità. 

Nel  Tocco,  peraltro,  un  limite  serio  era  oggettivamente  presente:  non  tanto  il 
suo  «intellettualismo»  quanto  il  suo  «elitarismo».  Il  Cantù,  lo  si  è  visto,  aveva  uno 
scopo  preciso  quando  condannava  le  eresie:  la  difesa  del  popolo,  del  «suo»  popolo, 
per  il  quale  le  eresie  erano  giudicate  una  catastrofe.  Ora,  quale  scopo  aveva  il 
Tocco  quando  ricuperava  in  positivo  le  stesse  eresie?  Battere  in  breccia  il  dogma, 
aprire  la  strada  al  trionfo  della  ragione,  agli  uomini  «di  più  alto  intelletto»  (per 
questo,  ad  esempio,  esalta  Raimondo  Lullo  come  «filosofo  del  Rinascimento»),  in- 
somma a  un'elite  colta,  che  poi  dell'eresia  avrebbe  anche  fatto  a  meno.  Nessun  in- 
teresse, invece,  per  la  fede  comune,  per  la  massa  dei  credenti,  che  pertanto  non 
viene  mai  sentita  come  protagonista  di  eresia.  Gli  viene  anzi  naturale  scrivere  che 
la  fede  s'attaglia  a  uomini  «volgari,  contadini,  ignoranti,  mercenarii»17.  E  questo, 
insomma,  il  serio  limite  dell'opera  del  Tocco:  non  aver  accettato  l'eresia  medievale 
come  atto  di  fede  potenzialmente  aperto  a  tutti  per  contrabbandarlo  come  «istanza 
di  liberazione»  utile  a  pochi.  Ma  alla  fine  del  secolo  scorso,  nel  contesto  di  una 


14  MALUSA,  La  storiografia  filosofica  italiana,  cit.,  pp.  370-375. 

15  R.  MORGHEN,  Medioevo  cristiano,  Bari  19684,  pp.  191-194. 

16  H.  GRUNDMANN,  Movimenti  religiosi  nel  Medioevo,  Ricerche  sui  nessi  storici  tra  l'ere- 
m  '.'li  Ordini  mendicanti  e  il  movimento  religioso  femminile  nel  XII  e  XIII  secolo  e  sulle  origini 

storiche  della  mistica  tedesca,  trad.  it..  Bologna  1974  (Berlin  1935,  II  ediz.  riveduta  e  aumentata 
Darmstadt  1961  ),  pp.  409,  442-447;  F.  TOCCO,  L'eresia  dei  Fraticelli  e  una  lettera  inedita  del 
beato  Giovanni  dalle  Celle,  in  [DEM,  Studi  francescani,  Napoli  1909,  pp.  406-494,  partie.  408. 

17  TOCCO,  Storia  dell'eresia,  cit.,  p.  44. 
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cultura  sempre  più  sensibile  all'apporto  delle  masse,  era  possibile  ignorare  il  prota- 
gonismo delle  stesse  anche  nel  campo  dell'eresia  medievale? 

3.  Parecchi  studiosi,  di  fatto,  lo  ignorarono,  tra  i  quali  Gaetano  Salvemini. 
Non  so  se  qualcuno  si  sia  mai  chiesto  perché  egli  mai  si  occupò  di  eresie 
medievali.  Ma  la  ragione  sembra  ovvia:  proprio  perchè  intuì  che  cosa  fu  nel 
Medioevo  il  protagonismo  delle  masse,  egli  non  avvertì  il  bisogno  (lo  avevano 
scoraggiato  le  ricerche  del  Tocco?)  di  passare  per  le  eresie.  C'erano  ben  altri  campi 
in  cui  osservare  le  masse  in  movimento:  in  primo  luogo  quello  economico-sociale. 
Lì  si  poteva  ben  misurare  1' «istanza  di  liberazione».  E  difatti  il  Salvemini,  per 
quanto  anch'egli  interessato  al  tema  allora  d'obbligo  dei  rapporti  tra  Stato  e 
Chiesa,  rimase  nel  solco  tematico  robustamente  tracciato  in  Magnati  e  Popolani  \ 

Ignorò  le  masse  eretiche  anche  tutta  una  storiografia  (penso,  ad  esempio,  a 
Romolo  Caggese)  interessata  a  riscoprire  il  Medioevo  «laico,  contadinesco  o  bor- 
ghese», quello  delle  «istituzioni  politiche  ed  economiche»  e  dei  «contrasti  di 
classe»,  per  la  quale  ogni  fenomeno  religioso  era  solo  1' «aspetto  tutto  estrinseco» 
di  ben  altri  problemi19.  Ma  non  ignorò  le  masse  eretiche  Gioacchino  Volpe  che 
pure  era  esponente  di  spicco,  pur  con  inflessioni  tutte  sue.  della  stessa  storiografia. 
Non  si  può  assolutamente  liquidare,  sia  detto  subito,  il  contributo  del  Volpe  alla 
conoscenza  delle  eresie  medievali  concludendo,  come  fa  il  Morghen.  che  esso  «si 
esaurisce  in  astratti  schemi,  a  base  di  lotta  di  classe  e  di  parte»20.  Basti  osservare 
che  i  suoi  studi  più  significativi  -  quelli  confluiti  poi.  nel  1922.  nel  ben  noto  vo- 
lume Movimenti  religiosi  e  sette  ereticali  -  cadono  tra  il  1907  e  il  1912.  durante  gli 
anni  dell'insegnamento  milanese,  in  un  contesto  decisamente  cambiato  rispetto  al 
periodo  pisano.  L'uomo  già  legato  a  Giovanni  Gentile  e  attraverso  di  lui  al 
Labriola  e  al  Croce,  il  collaboratore  della  «Critica»,  l'autore  degli  Studi  sulle 
istituzioni  comunali  a  Pisa,  di  Lombardi  e  Romani  nelle  campagne  e  nelle  città, 
delle  Questioni  fondamentali  sull'origine  e  svolgimento  dei  comuni  italiani  (tutti 
allora  -  siamo  ai  primi  anni  del  secolo  -.  anche  il  «piagnone»  e  «neoguelfo» 
Pasquale  Villari,  guardavano  al  Comune  come  all' «originario  microcosmo 
nazionale»)21;  quell'uomo,  dunque,  abituato  a  misurarsi  con  realtà  profane  (la  città, 
il  Comune,  le  classi  sociali),  maturò  un  interesse  non  previsto  per  La  religione  e  per 


18  Che  il  Salvemini  fosse  alieno  da  studi  religiosi  comunque  intesi  traspare  anche  dal  com- 
mento che  fece  agli  scritti  ereticali  del  Volpe:  I.  CERVELLI.  Gioacchino  Volpe.  Napoli  1977.  pp. 
593-595.  Non  per  nulla  si  considerava  estraneo  a  qualsiasi  «fede  religiosa»  (si  veda  il  suo  testa- 
mento in  Scritti  vari.  1900-1957.  a  cura  di  G.  AGOSTI  e  A.  GALANTE  GARRONE.  Milano  1978,  p. 
960).  Un  ottimo  profilo  del  Salvemini  «medievale»,  specie  per  gli  anni  di  fine  secolo  segnati  da 
«molte  linee  di  divisione»,  in  E.  ARTI  FONT.  Salvemini  e  il  Medioevo.  Storici  italiani  tra  Otto  e 
Novecento.  Napoli  1990.  panie,  p.  43. 

19  G.  VOLPE,  Movimenti  religiosi  e  sette  ereticali  nella  società  medievale  italiana.  Secoli 
XI-XIV.  Firenze  1961.  pp.  VII-XIII.  partie.  XI-XII  I  l'Introduzione,  intitolata  Chiarimento  e  giu- 
stificazione, è  del  1922,  ossia  dell'anno  in  cui  per  la  prima  volta  gli  studi  ereticali  del  Volpe  ap- 
parvero riuniti  in  volume). 

20  MORGHEN,  Medioevo  cristiano,  cit..  pp.  194-196. 

21  Per  questi  aspetti  e  per  il  rapporto  Volpe-Villari.  cfr.  CERVELLI.  Gioacchino  Volpe,  cit. 
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la  Chiesa.  Sarà  stata  l'amicizia  con  il  giovane  (di  5  anni  più  giovane  di  lui) 
Alessandro  Casati,  uno  dei  fondatori  del  «Rinnovamento»  (dove  uscì  per  la  prima 
volta,  suscitando  il  plauso  di  Ernesto  Buonaiuti,  il  contributo  sugli  Eretici) 22;  sarà 
stata  la  densa  «congiuntura»  di  quegli  anni  segnata  dalle  fratture  aspre,  proprio  nel 
1906-1908,  tra  le  «due  anime»  del  socialismo,  dalle  lacerazioni  interne  al  mondo 
cattolico  tra  una  gerarchia  che  sopprimeva  organismi  importanti  (come  l'Opera  dei 
Congressi),  condannava  movimenti  di  idee  (come  il  modernismo),  metteva 
all'Indice  libri  pericolosi  (come  //  Santo  di  Antonio  Fogazzaro)  e  una  minoranza  di 
credenti  che  cercava  l'autonomia  in  politica,  la  libertà  nella  cultura,  il 
rinnovamento  in  religione,  per  non  parlare  della  crisi  in  atto  nei  sistemi  filosofici23; 
fatto  sta  che  il  Volpe  cominciò  a  porsi  domande  nuove:  chi  aveva  detto  che  la 
«democrazia  sociale»,  che  «ogni  moto  proletario  moderno»  doveva  essere  per  forza 
«contro  ogni  religione»?  Ad  esempio,  a  giurare  «sulla  irreducibilità  fra  scienza  e 
religione»,  quasi  che  l'uomo  di  scienza  dovesse  essere  obbligatoriamente  ateo, 
erano  stati  il  «razionalismo»  e  il  «positivismo»,  che  però  erano  caduti  «in 
discredito».  Esisteva,  per  contro,  anche  un  «socialismo  cattolico»;  e  anche  nella 
«grande  famiglia»  della  Chiesa  romana  vi  erano  «menti  capaci  di  un  più  equo 
apprezzamento  della  realtà»  che  dibattevano  la  «questione  sociale».  E  poi  la  Chiesa 
era  un  mondo  complesso  («non  vi  è  uno,  ma  mille,  centomila  cattolicesimi,  tanti 
quanti  gli  uomini  che  lo  professano  e  sono  uniti  alla  Chiesa»);  nella  Chiesa  non 
esisteva  soltanto  la  gerarchia  romana:  esistevano  anche,  e  continuavano  a  esistere 
anche  allora,  tanti  Valdo  e  Francesco;  e  per  giunta  lo  stesso  Leone  XIII,  che  nel 
1878  aveva  condannato  la  «micidial  pestilenza»,  ossia  «la  setta  di  coloro  che  con 


22  Vale  la  pena  riportare  una  pagina  famosa  del  Volpe,  che  spiega  in  termini  diretti  il  suo 
aprirsi  alla  tematica  religiosa:  «Tutto  il  nostro  interessamento  per  quanto  si  riferiva  ad  istituzioni 
religiose,  finiva  con  lo  studio  dei  rapporti  fa  lo  Stato  e  la  Chiesa,  la  cui  importanza  pratica  non 
isfuggiva  a  nessuno.  Ma  ora  si  sentono  novità  per  l'aria  anche  da  noi.  Ultimamente,  nello  spazio 
di  poche  settimane,  due  nuove  riviste  sono  sorte,  il  Coenobium  che  si  stampa  a  Lugano  ed  //  Rin- 
novamento, che  è  una  Rivista  critica  di  idee  e  di  fatti  diretta  da  tre  giovani  studiosi  milanesi,  A. 
Alfieri,  A.  Casati  e  T.  Gallarati  Scotti,  intesa  "ad  una  generale  elevazione  della  vita  nello  spirito 
del  Cristianesimo",  col  rinnovare  la  coltura  italiana  "troppo  estranea  ancora  a  quella  preoccupa- 
zione dei  fatti  dello  spirito  senza  cui  ogni  progresso  esteriore  è  povera  cosa'1.  Noi,  che  non  siam 
forse  all'unisono  col  pensiero  religioso  e  politico  dei  promotori,  non  possiamo  tuttavia  dolerci 
che  in  essi  si  alimentino  tali  aspirazioni.  Tutt'altro.  Dal  punto  di  vista  nostro,  anzi,  ci  ripromet- 
tiamo, da  questi  moti  di  coscienze  un  po'eompenetrate  di  misticismo,  un  impulso  alle  indagini  di 
storia  religiosa,  delle  quali  vediamo  vicino  a  noi,  da  vari  anni  una  promettente  fioritura»:  G. 
VOLPE,  Rassegna  di  studi  storici,  «Rivista  d'Italia»,  1907,  pp.  677-702,  partie.  690.  Cfr.  anche 
CERVELLI,  Gioacchino  Volpe,  cit.,  pp.  593-605.  Cfr.  inoltre  A.  ZAMBARBIERI,  Nuovi  documenti 
per  lo  storio  del  modernismo:  Lettere  di  Ernesto  Buonaiuti  a  Tommaso  Gal/arati  Scotti  e  ad 
Alessandro  Casati,  in  Studi  di  storia  sociale  e  religiosa,  Scritti  in  onore  di  Gabriele  De  Rosa,  a 
c.  di  A.  CESTARO,  Napoli  1980,  pp.  431-466,  partie.  460. 

2<  Basti  il  rinvio  a  R.  AUBERT,  Pio  X,  un  papa  riformatore  e  conservatore  a  un  tempo,  in 
Storia  della  Chiesa  diretta  da  H.  JKDIN,  IX,  La  Chiesa  negli  Stati  moderni  e  i  movimenti  sociali 
(1878-1914)...,  traci,  il.,  Milano  1979.  pp.  457-472,  partie.  464-465.  Ma  per  i  fermenti  interni  al 
mondo  cattolico  vd.  soprattutto  P.  SCOPPOLA,  Coscienza  religiosa  e  democrazia  nell'Italia  con- 
temporanea .  Bologna  1966,  pp.  1  10-169. 
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nomi  barbari  e  strani  si  chiamano  socialisti,  comunisti,  nichilisti»,  aveva  finito  per 
approvare  e  incoraggiare  «un  movimento  cattolico-sociale  di  ecclesiastici  e  di 
laici»  che  richiamava  «il  socialismo  cristiano  dei  Lamennais  e  dei  Lacordaire».  No, 
la  Chiesa  non  era  necessariamente  antidemocratica,  sicché  «la  democrazia  futura 
potrà  non  essere,  di  necessità,  genericamente  antireligiosa  e  specificatamente 
anticattolica,  anche  se  è  troppo  dire  che  essa  o  sarà  religiosa  o  non  sarà»24. 

Così  il  Volpe  ragionava  nel  Discorso  d'inaugurazione  dell'anno  accademico 
1907-1908  presso  la  Facoltà  di  Lettere  di  Milano,  illustrando  la  piattaforma  che  gli 
consentiva  di  riprendere  e  completare  i  suoi  studi  sulla  società  comunale  in  una  di- 
rezione nuova,  quella  dei  «rapporti  fra  Stato  e  Chiesa»:  quale  era  stato,  insomma,  il 
ruolo  della  Chiesa  nello  sviluppo  delle  città  e  dei  Comuni?  La  strada  più  ovvia  per 
rispondere  a  questa  «questione»  era  quella  delle  ricerche  sulle  giurisdizioni  eccle- 
siastiche, sui  rapporti  tra  vescovi  e  signori;  ma  il  Volpe  non  la  imboccò  (lo  farà  in 
anni  successivi).  L'attualità,  V «attimo  fuggente»  (come  dichiarò)25  lo  spinsero  a 
occuparsi  di  eresie.  Le  quali  gli  parvero  al  momento  la  via  maestra  per  saggiare  il 
rapporto  tra  Chiesa  e  società  comunale.  E  il  perché  è  presto  detto.  In  principio  non 
c'era  l'eresia;  ma  c'era  l'alleanza  tra  Chiesa  e  popolo.  Dopo  il  Mille,  per  abbattere 
«l'aristocrazia  laica  ed  ecclesiastica»  che  escludeva  tutti  dissolvendo  la  stessa 
Chiesa,  i  «due  estremi»,  ossia  «la  massa  di  popolo,  di  basso  clero»  e  il  papato  di 
Roma  capace  di  «accarezzare  e  stimolare  forze  rivoluzionarie»,  reagirono  vittorio- 
samente dando  l'impressione,  almeno  per  un  momento,  «che  si  volesse  ricostituire 
la  Chiesa  libera  dai  grandi  della  terra,  immune  da  lue  simoniaca,  retta  secondo  le 
norme  canoniche  primitive  della  cooperazione  di  clero  e  popolo,  sollecita  dei  de- 
boli è  dei  poveri,  la  Chiesa  degli  umili,  di  cui  negli  scritti  gregoriani  si  esaltano  le 
virtù».  Il  Volpe  si  entusiasma  pescando  a  piene  mani  tra  le  fonti  del  secolo  XI  te- 
stimonianze delle  fratture  in  atto  nella  cristianità:  «fin  dal  principio  ogni  città  è 
scissa  in  due,  una  di  Dio,  l'altra  del  demonio,  e  da  per  tutto  sono  oppositori  e  difen- 
sori della  causa  della  Chiesa»,  citava  da  un  autore  dei  Libelli:  a  riprova  che  «moto 
di  popolo»  e  riscossa  della  Chiesa,  potenziandosi  a  vicenda,  stavano  cambiando  il 
corso  della  storia.  Ma  poi  si  affretta  a  rilevare,  dentro  l'alleanza,  «l'innegabile  di- 
versità di  stato  d'animo,  di  concepimenti,  di  scopi  ultimi»,  che  portò  i  «due 
estremi»,  Chiesa  e  popolo,  ad  allontanarsi  tra  di  loro  in  nome  di  distinti  e  contrap- 
posti obiettivi,  l'una  (la  Chiesa)  più  forte,  l'altro  (il  popolo)  più  cosciente.  Ed  è  qui 
che  comincia  la  storia  dell'eresia  medievale26. 

Sia  ben  chiaro:  il  Volpe  sa  benissimo  che  l'eresia  ha  «sorgenti  antiche», 
«antiche  più  del  cattolicesimo  stesso»;  e  difatti  dedica  un  capitoletto  ai  Catari  del 
Mille  in  quanto  eredi  di  «dottrine  gnostiche  e  manichee»  con  il  tempo  fuse  tra  loro. 
Ma  non  è  questa  eresia  «anticattolica»,  dottrinaria,  periferica  («castelli  e  ville  ru- 
rali, più  che  le  città»,  sono  la  sua  sede  preferita)  che  interessa  al  Volpe,  quanto 
quella  che  «spiccia»  (è  un  suo  vocabolo  tipico)  dall'interno  del  mondo  cattolico. 


2  VOLPE,  Chiesa  e  democrazia  medievale.  Chiesa  e  democrazia  moderna,  in  IDEM.  Movi- 
menti religiosi  e  sette  ereticali,  cit..  pp.  225-271,  partie.  254-256,  269-270. 

25  VOLPE,  Movimenti  religiosi  e  sette  ereticali,  cit..  p.  XI. 

26  Ìbidem,  pp.  5-15  (partie.  7-8).  41-49. 
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come  rivolta  «morale»  di  uomini  e  donne  delle  città  contro  una  Chiesa  non  più  al- 
leata del  popolo.  Ecco,  in  proposito,  la  figura  di  Arnaldo  da  Brescia,  «documento 
della  possibilità  di  evolversi  in  senso  ereticale,  che  era  insita  nel  moto  riformista 
popolare  e  gregoriano  dell'XI  secolo,  quando  la  Chiesa  avesse  poi  contrariato, 
come  contrariò»,  le  sue  aspirazioni.  Non  a  caso  Arnaldo  appartiene  al  secolo  XII, 
ossia  a  un'epoca  in  cui  il  papato  si  andava  trasformando  in  una  «monarchia  asso- 
luta nei  rapporti  interni»  e  nei  confronti  del  «laicato»,  in  «corrottissima»  macchina 
di  sfruttamento  e  dominio  a  danno  del  popolo  e  delle  borghesie  in  crescita  («a 
Roma  cola  l'oro  spremuto  da  tutto  il  mondo  cattolico»),  e  in  cui,  per  conseguenza, 
non  potevano  mancare  le  rivolte  popolari  («moti  di  popolo»  sono  definiti  i  movi- 
menti dei  Valdesi,  degli  Umiliati,  dei  Francescani),  ossia  la  «reazione  morale»  di 
quanti  si  ritenevano  «cristiani  e  veri  fedeli»,  anzi  «i  soli  veri  fedeli»,  e  lottavano 
per  «una  Chiesa  secondo  il  Vangelo»,  quando  invece  la  stessa  Chiesa  li  condan- 
nava come  eretici. 

Dunque,  l'epoca  d'oro  delle  eresie  cade  nel  XII  secolo,  salvo  a  protrarsi  nel 
XIII  e  a  spegnersi,  con  i  suoi  «ultimi  bagliori»,  nel  XIV  secolo;  fintanto  che  ebbero 
forza,  le  eresie  si  presentano  sempre  come  uno  scontro  tra  i  «due  estremi»  del  po- 
polo e  della  Chiesa  di  Roma,  anzi  «fra  la  coscienza  del  popolo,  specialmente  degli 
strati  più  umili,  e  le  condizioni  morali  della  Chiesa»;  obiettivo  costante  degli  eretici 
era  riscattare  la  Chiesa,  non  distruggerla  (tendevano  infatti  «ad  una  riforma 
radicale  e  non  ad  un  sovvertimento  del  cattolicesimo»)27. 

A  questo  punto,  anche  se  ben  altro  si  potrebbe  aggiungere,  è  difficile  negare 
al  Volpe  il  merito  di  aver  impresso  una  svolta  eccezionale  agli  studi  eresiologici 
italiani.  Basti  dire  che  pochi  autori,  nel  corso  del  Novecento,  sfuggiranno  alla  sua 
periodizzazione  delle  eresie,  incentrata  nel  secolo  XII  (con  conseguente  svaluta- 
zione delle  eresie  del  Mille)28;  pochi  autori  supereranno  la  sua  idea  di  eresia  come 
fatto  di  rivolta  morale  contro  la  Chiesa  di  Roma,  e  quindi  come  prova  di  adesione 
autentica  al  messaggio  cristiano  (con  conseguente  fraintendimento,  almeno  in  Ita- 
lia, dello  stesso  fenomeno  cataro)29.  Eppure  il  Volpe  incontrò  diffidenze  e  riserve 
più  che  consensi. 

Cominciò  il  Salvemini:  sì,  concesse  quasi  a  fatica,  quei  lavori  sulle  eresie 
erano  «molto  solidi,  molto  nuovi  e  molto  geniali»;  ma  perchè  pubblicarli  presso 
quei  «giovanotti  del  Rinnovamento»  che  erano  dei  «molluschi»,  neanche  fossero 
«omaggio  alle  idee  cattoliche»  per  quanto  in  versione  «modernista»?  Il  fatto  era 
per  lo  meno  «strano»  essendo  essi  «il  frutto  di  un  pensiero,  se  non  ateo,  certo 


27  Ho  tentato  un  indice  tematico  parziale  del  pur  complesso  volume  Movimenti  religiosi  e 
sette  ereticali,  cit.,  partie,  pp.  17,  20,  23,  34-35,  41,  48,  51,  183,  191,  205-206.  Le  idee  del  Volpe 
erano  certamente  connesse  con  le  conoscenze  eresiologiche  disponibili  all'epoca.  Gli  autori  più 
citati  sono  C.  Schmidt,  J.  Doellinger,  F.  Tocco,  W.  Preger,  K.  Mueller,  P.  L.  Fumi,  N.  Tamassia. 
Di  quest'ultimo  utilizzava  l'appena  pubblicato  S.  Francesco  d'Assisi  e  la  sua  leggenda,  Padova 
1906. 

2S  Basti  pensare  a  R.  MANSELLI  e  ai  suoi  Studi  sulle  eresie  del  secolo  XII,  Roma  19752 
(1953). 

29  MORGHKN,  Medioevo  cristiano,  cit.,  pp.  212  ss. 
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indifferente  di  fronte  al  fenomeno  religioso».  Il  Machiavelli,  chiosò  ancora  e  un 
po'perfidamente  il  Salvemini,  «non  tratta  con  metodo  diverso  la  storia  del 
Papato»30.  Del  giudizio  stroncante  del  Morghen  abbiamo  già  fatto  cenno.  E  Delio 
Cantimori  non  capiva  1' «eclettismo»  volpiano  (un  eclettismo  «benevolo  e 
sovrano»),  quel  suo  approccio  alla  storia  in  fondo  irrazionale,  quel  suo  gusto  di 
mettere  in  primo  piano  le  masse  anonime,  che  poteva  nascondere  il  vuoto.  Aveva 
un  bel  dire  il  Volpe  che  le  eresie  nascevano  dal  «suolo  plebeo»,  dal  popolo  in 
marcia;  ma,  se  così  era,  perchè  a  un  certo  punto  disparvero  e  l'Italia  non  ebbe  la 
sua  «rivoluzione  protestante»31?  Il  Cantimori,  che  con  i  suoi  studi  ereticali  voleva 
partire  proprio  da  dove  il  Volpe  si  era  arrestato,  non  trovava  una  risposta 
soddisfacente.  Per  non  citare  altri  autori,  il  più  recente,  il  Cervelli,  inquadra 
l'interesse  del  Volpe  per  le  eresie  in  poche  e  svelte  pagine  come  frutto 
dell'inclinazione  dell'uomo  a  seguire  «le  mode  intellettuali  e  politico-culturali  che 
caratterizzarono  la  vita  pubblica  italiana  dalla  crisi  del  crispismo  e  dai  tentativi 
reazionari  di  fine  Ottocento  sino  alla  fusione  di  nazionalismo  e  fascismo»3-: 
neanche  si  trattasse  di  un  interesse  trascurabile  e  comunque  passeggero. 

Saranno  anche  fondate  queste  e  altre  critiche,  alle  quali  del  resto  il  Volpe, 
autore  oggettivamente  magmatico  e  non  di  rado  contraddittorio,  presta  volentieri  il 
fianco;  ma  come  non  apprezzare,  al  di  là  di  esse,  la  sua  volontà  e  capacità  di  rinno- 
varsi come  studioso,  superando  di  schianto  la  consueta  prospettiva  economico-giu- 
ridica,  e  quindi  di  leggere  in  termini  via  via  più  ampi  e  complessi,  quelli  connessi 
all'esperienza  religiosa  delle  masse,  la  vicenda  storica?  Si  era  mosso  a  lungo,  pur 
con  libertà,  nel  quadro  del  materialismo  storico;  aveva  condiviso  con  il  Labriola 
appassionato  di  fra'  Dolcino  l'idea  che  «dietro  ai  mistici  veli  dell'ascetismo  e  all'e- 
saltata passione  per  il  cristianesimo  vero»  si  celavano  «gli  elementi  tutti  di  una  ri- 
voluzione sociale»33.  Ma  poi  annusò  e  recepì  le  «novità  per  l'aria»,  e  con  esse  il  bi- 
sogno di  «rinnovare  la  coltura  italiana  troppo  estranea  ancora  a  quella  preoccupa- 
zione dei  fatti  dello  spirito  senza  cui  ogni  progresso  esteriore  è  povera  cosa»  (così 
scrisse  nella  «Rivista  d'Italia»)34;  e  scoprì  gli  eretici.  Non  come  li  scoprivano  gli 
studiosi  socialisti  alla  Kautsky:  in  quanto  «precursori  del  socialismo  moderno»35: 
ma  come  li  poteva  scoprire  lui,  che  era  uno  storico  ben  più  che  un  ideologo:  in 
quanto  forze  vive  della  Chiesa  cattolica.  Gli  eretici  se  li  vedeva  attorno,  come  pro- 
tagonisti importanti  del  suo  tempo:  non  erano  «banditori  di  una  religione  nuova», 
ma,  «un  po'  come  tanti  eretici  medievali»,  rinnovatori  della  vecchia;  erano  «tutta 
una  classe  di  cristiani  cattolici  ferventi  e  praticanti»:  liberali  in  politica,  fautori  in 


30  Cit.  in  CERVELLI,  Gioacchino  Volpe,  cit.,  p.  594. 

31  D.  CANTIMORI,  Storici  e  storia.  Torino  1971,  pp.  274-275;  CERVELLI.  Gioacchino  Volpe, 
cit.,  pp.  153-154. 

32  CERVELLI,  Gioacchino  Volpe,  cit.,  p.  587. 

33  A.  LABRIOLA,  Discorrendo  di  socialismo  e  di  filosofia,  a  cura  di  B.  CROCE.  Bari  19536, 
pp.  118  ss.  Cfr.  anche  B.  CROCE,  Note  di  metodologia  storica.  Il  materialismo  storico  e  le  eresie 
medievali,  «Quaderni  della  "Critica"»,  2  (1946),  pp.  119-121. 

34  Cfr.  supra,  nota  2 1 . 

35  K.  Kautsky,  Die  Vorlaufer  des  neuen  Sozialismus,  Stuttgart  L895. 
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religione  di  un  «ritorno  al  Vangelo»,  di  un  «cristianesimo  più  vicino  alle  origini», 
di  una  «Chiesa  più  larga  socialmente»,  di  un  «Papato  meno  assoluto»,  di  una  teo- 
logia più  moderna  di  quella  tomista  e  meno  ostile  al  «sapere  scientifico».  Di  fronte 
alla  Chiesa  quegli  eretici  erano  un  po'  come  i  socialisti  di  fronte  allo  Stato:  lotta- 
vano, «ciascuno  nel  suo  campo  e  con  propri  strumenti»,  per  togliere  «a  questo  il  ca- 
rattere di  classe  ed  a  quella  il  carattere  di  ordinamento  troppo  gerarchico»,  per  ri- 
solvere l'uno  e  l'altra,  rispettivamente,  «nella  comunità  dei  cittadini  e  nella  co- 
munità dei  fedeli». 

Ci  poteva  essere  una  maniera  più  evidente  per  sottolineare  l'apporto  ogget- 
tivo e  autonomo  di  questi  eretici  e  della  loro  Chiesa  alla  «società»  e  alla 
«democrazia»?  Sì,  la  Chiesa  cattolica  era  un'istituzione  dogmatica,  intollerante,  re- 
azionaria, corrotta  fin  che  si  vuole;  ma  non  per  questo  doveva,  né  poteva  essere 
cancellata  dalla  storia:  tant' è  vero  che  masse  di  credenti  -  gli  eretici,  appunto  - 
lottavano,  credendo  in  lei,  per  riformarla.  E  se  ci  fossero  riusciti?  Se  i  «due 
estremi»  fossero  tornati  a  toccarsi  come  nell'età  gregoriana?  Se  si  fosse  profilato 
un  nuovo  «papa  angelico»?  Oppure  -  quasi  profeticamente  -  se  la  Chiesa  si  fosse 
incontrata  con  la  democrazia?  In  ogni  caso  i  valori  cristiani  -  quelli  conservati 
dalle  forze  migliori  della  Chiesa  -  erano  essenziali  «per  il  proletariato  e  per  la  so- 
cietà tutta»36. 

Si  ammetta,  dunque,  al  centro  degli  interessi  del  Volpe,  «anche»  questa  at- 
tenzione-speranza per  la  religione  e  per  la  stessa  Chiesa  (per  questo  lo  definirono 
«torbido»  ed  «eclettico»?)37:  per  il  progresso  del  «popolo»,  per  il  futuro  della 
«democrazia  sociale»  non  bastavano  il  materialismo  storico  e  il  liberalismo;  ci  vo- 
leva anche  il  cattolicesimo.  E  anche  in  seguito,  quando  il  baricentro  dei  suoi  inte- 
ressi si  spostò  dalla  società  allo  Stato,  dalla  classe  alla  nazione,  l'idea  della  reli- 
gione come  fondamento  del  progresso  delle  masse  non  lo  abbandonò  più.  Durante 
la  grande  guerra,  appoggiando  la  distribuzione  tra  i  soldati  della  Orazione  dei 
Lombardo-Veneti  alla  B.  V.  di  Monte  Berico,  che  invocava  da  Dio  la  liberazione 
della  patria  per  intercessione  della  Madonna,  commentò:  «I  nostri  padri  che  fecero 
l'Italia  erano  profondamente  religiosi,  spesso  cattolicamente  ortodossi.  E  anche 
oggi  i  due  sentimenti  formano,  nei  migliori  tra  i  credenti,  una  cosa  sola».  «Il  nostro 
contadino-soldato»  non  può  rischiare  la  vita  solo  «per  migliorar  le  sue  condizioni 
economiche»;  «bisogna  che  egli  ami  qualche  altra  cosa  di  più  alto  e  assoluto  va- 
lore»; e  questa  cosa,  «per  il  momento»,  è  «la  sua  fede  religiosa»,  anche  se  questa 
fede  andava  integrata  «con  altri  ideali  civili».  Ma,  ribadiva  il  Volpe,  «il  punto  di 
partenza  è  lì».  Esagerato!  Gli  andava  bene  perfino  una  religione  «rozza», 
«deformata»,  piena  di  «scorie»  (così  continuava  a  definirla),  purché  servisse  ad 
elevare  le  masse,  a  renderle  «eretiche»,  cioè  capaci  di  rinnovare  la  Chiesa38.  A  tal 
punto  gli  interessavano  le  masse,  anzi  gli  interessava  l'eresia  come  segno  di  ascesa 
delle  masse  dentro  la  Chiesa.  Siamo  ben  lontani,  come  si  vede,  dall'elitarismo  del 
Tocco.  Ma  ormai,  all'indomani  della  grande  guerra,  con  l'avanzata  di  una  cultura 

*  VOLPE,  Movimenti  religiosi  e  scile  ereticali,  cit.,  pp.  266  ss. 
37  Fu  il  Cantimori  a  definirlo  così:  CERVELLI,  Gioacchino  Volpe,  cit.,  pp.  153  -  154. 
G.  VOLPE,  Patria  e  religione,  in  [DEM,  Fra  storio  e  politico,  Roma  1924.  pp.  159-161. 
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apocalittica  da  «tramonto  dell  "Occidente»  e  di  regimi  assoluti  che  imbrigliavano  le 
masse39,  poteva  ancora  essere  attuale  il  tema  delle  eresie  nell'accezione  volpiana  di 
«moti  di  popolo»? 

4.  Qualcuno,  in  Italia,  avvertì  la  «fine  di  un  mondo»40.  Per  Ernesto  Buo- 
naiuti  il  convergere  di  Chiesa  e  Stato  fascista  verso  un  ambiguo  concordato  suo- 
nava come  una  campana  a  morto  per  una  autentica  religiosità:  significava  cedere 
ancora  una  volta  alla  tentazione  costantiniana,  credere  nel  mondo  che  lusinga  più 
che  nel  Vangelo  che  trasforma  e  nel  Dio  che  deve  venire  (difatti,  prima  del 
«compromesso»  del  313  la  rinuncia  al  mondo  toccava  a  tutti  i  cristiani,  e  dopo  ri- 
guardò pochi  cristiani,  gli  «asceti»)41.  Non  per  nulla  il  Buonaiuti.  sempre  ango- 
sciato per  la  «crisi  incombente  sulla  civiltà  moderna»42,  si  innamorò  di  un 
«eretico».  Gioacchino  da  Fiore43,  nel  quale  scorgeva  non  già  «una  preoccupazione 
teologica»,  bensì  «un  puro  intento  morale  ed  escatologico»—  e  quella  suprema  ca- 
pacità profetica  di  leggere  la  storia  con  gli  occhi  di  Dio  per  cui  rivelò  che  «Pietro 
scomparirà  dinnanzi  a  Giovanni,  perchè  il  regno  dello  Spirito  Santo  sarà  il  regno  di 
contemplanti  e  quindi  di  liberi»-5.  E.  sia  detto  subito,  la  lettura  buonaiutiana  di 
Gioacchino  in  chiave  profetico-escatologica  sarà  ben  presto  assunta  da  un  allievo. 
Raffaello  Morghen.  come  aspetto  centrale  e  fondante  di  tutta  l'eresia  medievale46. 
Con  Ernesto  Buonaiuti  siamo  ben  lontani,  dunque,  addirittura  agli  antipodi,  rispetto 
ai  volpiani  «moti  di  popolo». 

Per  un  altro  autore,  invece,  ben  diverso  dal  Buonaiuti  e  anzi  antitetico,  tanto 
ligio  al  papato  da  sentirsi  «petrino».  Giuseppe  De  Luca,  la  «manomissione  musso- 
liniana»  aveva  certamente  sradicato  l'Italia  dalla  tradizione  laica  e  liberale,  ma 
aveva  anche  creato  le  condizioni  perchè  sulla  «putrefazione  di  una  civiltà»  si  inne- 


39  Alludo  a  0.  SPENGLER.  //  tramonto  dell'Occidente.  Lineamenti  di  una  morfologia  della 
Storia  mondiale,  trad.  it..  Milano  1957  (I  ediz.  tedesca  1918)  e  a  J.  ORTEGA  Y  GaSSET.  La  ribel- 
lione delle  masse,  trad.  it..  Bologna  1962  (I  ediz.  spagnola  1930). 

40  L.  MaNGONT.  In  partibus  infìdelium.  Don  Giuseppe  De  Luca:  il  mondo  cattolico  e  la 
cultura  italiana  del  Novecento.  Torino  1989.  p.  299. 

41  F.  PARENTE.  Ernesto  Buonaiuti.  Roma  1971.  pp.  75-76  (vi  si  parla  del  contributo  del 
Buonaiuti  uscito  nel  1928:  Le  origini  dell'ascetismo  cristiano). 

42  MORGHEN.  Medioevo  cristiano,  p.  14. 

43  II  Buonaiuti  si  era  da  tempo  occupato  di  eresia:  Scisma  ed  eresia  nella  primitiva  lettera- 
tura cristiana  .  «Athenaeum».  4  (1916).  pp.  168-180  (ora  in  IDEM.  Saggi  di  storia  del  cristiane- 
simo, a  c.  di  A.  DONINI  e  M.  NICCOLI.  Venezia  1957.  pp.  89-100).  Nel  1929  dichiarava:  «È  quasi 
un  quadriennio  ormai  che  io  vivo  in  quotidiana  familiarità  con  Gioacchino  da  Fiore»  (IDEM.  II 
misticismo  di  Gioacchino  da  Fiore,  ora  in  IDEM.  Saggi  di  storia  del  cristianesimo,  cit..  pp.  363- 
382.  partie.  363).  Nello  stesso  anno  licenziava  l'edizione  di  GIOACCHINO  DA  FIORE.  Tractants 
super  quatuor  Evangelia.  Roma  1930.  con  una  Introduzione  che  riproduceva  un  contributo  già 
apparso  in  «Ricerche  religiose».  4  (  1928)  dal  titolo  Prolegomeni  alla  storia  di  Gioacchino  da 
Fiore  (ora  in  IDEM.  Saggi  di  storia  del  cristianesimo,  cit..  pp.  327-362.  partie.  353  ). 

44  PARENTE.  Ernesto  Buonaiuti.  cit..  pp.  77-79. 

45  E.  Buonaiuti,  introduzione  a  Gioacchino  da  Fiore.  Tractattts  super  quatuor  Evange- 
lia, a  c.  dello  STESSO.  Roma  1930.  pp.  LXI-LXII. 

46  E  una  giusta  indicazione  di  PARENTE.  Ernesto  Buonaiuti.  cit..  p.  79. 
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stasse  il  «faticoso  germogliare  di  una  civiltà  nuova».  Era  perciò  il  momento  ideale 
per  il  papato  e  per  i  vescovi,  che  avrebbero  potuto  approfittare  del  vuoto  esistente 
per  assumere  l'iniziativa  come  nuovi  Gregorio  Magno  (il  grande  papa  dei  primi  se- 
coli aveva  infatti  saputo  approfittare  del  crollo  dell'impero  romano  per  costruire 
sulle  ceneri  di  questo  la  nuova  civiltà  cristiana).  E  per  parte  sua  il  De  Luca  credeva 
giunto  il  momento  di  «far  cadere  i  vecchi,  rosi  tuttavia  resistenti,  muri  divisori  tra 
cultura  laica  e  cultura  profana»,  di  affrontare  con  coraggio  «una  storia  europea  - 
storia  civile,  giuridica,  letteraria  -  redatta  senza  e  contro  di  noi»,  ricuperando  alla 
tradizione  cattolica  la  funzione  di  «erede  di  tutte  le  tradizioni»47. 

Ma  Ernesto  Buonaiuti  e  Giuseppe  de  Luca  erano,  in  maniera  diversa,  degli 
isolati:  il  primo  scomunicato  e  sempre  in  rotta  con  la  gerarchia;  il  secondo  sospet- 
tato di  eccessiva  confidenza  con  le  partes  infldelium,  se  non  un  eretico,  dentro  la 
sua  stessa  Chiesa:  una  Chiesa  che  pur  senza  farsi  «spirituale»  preferiva  negarsi  a 
ogni  «compito  storico»  continuando  a  identificarsi  nella  gerarchia  (mentre  si  profi- 
lava l'idea  di  un  apporto  autonomo  del  laicato)48  e  a  restare  chiusa  in  se  stessa 
come  una  cittadella  assediata.  Un  riflesso  di  questo  atteggiamento  si  può  cogliere 
negli  studi  di  certi  cattolici  in  tema  di  eresie  medievali.  Ad  esempio,  un  religioso 
come  p.  Ilarino  da  Milano  si  muove  su  un  duplice  piano:  da  un  lato  è  attratto  dal  ri- 
cupero (in  ogni  caso  proficuo  per  il  progresso  delle  ricerche)  di  testi  confutatorii, 
antiereticali,  specie  anticatari,  nella  persuasione,  al  fondo  apologetica,  che  la  verità 
andava  ben  conosciuta  e  difesa  dall'errore;  e  dall'altro  studia  le  eresie  del  Mille 
(normalmente  trascurate)  interpretandole,  in  omaggio  alle  gerarchie,  come  fatto  di 
«laicismo  religioso»,  «prime  manifestazioni  del  catarismo  religioso»,  sovvertitrici 
«non  solo  della  dottrina  cattolica  ma  anche  dell'organizzazione  ecclesiastica  e  sta- 
tale» (come  a  dire:  il  laicato  che  si  esprime  in  proprio,  senza  la  guida  del  clero,  è 
destinato  a  cadere  nell'anarchia  e  nell'eresia)49.  Ciò  significa  che  la  tradizione 
laica,  liberale  e  anche  marxista  -  non  meno  arroccata  -  potè  riprendere  il  suo 
cammino  seguitando  ad  agitare  l'eresia  a  prescindere  dalla  Chiesa,  o  meglio  contro 
la  Chiesa. 

Per  Antonio  Gramsci  che  rifletteva  dal  carcere,  le  eresie  del  Duecento  rappre- 
sentano sì  una  reazione  rispetto  all' «universalità  europeo-cattolico-culturale»,  ma 
una  reazione  «inconsapevole»  e  appena  abbozzata  (solo  «elementi  embrionali  di 
una  nuova  cultura»).  Il  fatto  è  che  «i  movimenti  religiosi  popolari  del  Medioevo», 


47  MANGONI,  In  partibus  infldelium,  cit.,  pp.  297-299. 

4X  Cf'r.  da  ultimo  G.  TURBANTI,  /  laici  nella  Chiesa  e  nel  mondo,  in  Verso  il  Concilio  Vati- 
cano Il  (1960-1962),  Passaggi  e  problemi  della  preparazione  conciliare,  a  c.  di  G.  ALBERIGO  e 
A.  MELLONI,  Genova  1993,  pp.  207-271  ,  partie.  207-21 1  ,  dove  è  ricordato  il  lavoro  dedicato 
agli  anni  preconciliari  di  R.  Goldie,  Laici,  laicato,  laicità,  Bilancio  di  trentanni  di  bibliografia, 
Roma  1986. 

49  Per  alcuni  saggi  e  testi  importanti  pubblicati  tra  il  1934  e  il  1945  («il  periodo  della  sua 
maggior  produttività  originale»,  come  ha  scritto  K.-V.  SELGE  in  una  recensione  in  «Rivista  di 
storia  della  Chiesa  in  Italia»,  39,  1985,  pp.  542-543),  vd.  ILARINO  DA  MILANO,  Eresie  medioe- 
u///  Scritti  minori.  Prefazione  di  STANISLAO  DA  CAMPAGNOLA,  Ri  mini  1983  (con  la  bibliogra- 
fia dell'autore).  Le  citazioni  in  testo  sono  tratte  da  IDEM,  Le  eresie  popolari  del  secolo  XI  nel- 
l'Europa <><  <  ideatale  "Studi  gregoriani»,  2  (1947),  pp.  43-89,  partie.  43,  86,  88. 
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compresi  i  Francescani,  riguardarono  «grandi  masse»  di  «umiliati  e  offesi»  che 
solo  per  «impotenza  politica»  si  trinceravano  «nel  pacifismo  evangelico  primitivo, 
nella  nuda  "esposizione"  della  loro  "natura  umana"  disconosciuta  e  calpestata»: 
agli  «oppressori»  («poco  numerosi,  ma  agguerriti  e  centralizzati»)  potevano  al 
massimo  -  come  fece  Francesco  d'Assisi  -  rinfacciare  le  loro  «iniquità»,  nell'illu- 
sione che  si  ravvedessero50.  Non  più,  dunque,  la  volpiana  fiducia  nell'eresia,  anzi 
nell'eresia  popolare  che  può  rinnovare  con  la  sua  forza  Chiesa  e  società,  bensì  l'i- 
dea di  un  fallimento  scontato:  dalle  masse  eretiche  non  ci  si  poteva  attendere  nulla. 

Non  molto  diversamente,  ma  con  maggiore  aderenza  al  Volpe,  andava  riflet- 
tendo sull'eresia  medievale  uno  studioso  appartenente  alla  angosciata  «generazione 
dell'esodo»  (quella  dei  preti  modernisti),  il  siciliano  Antonino  De  Stefano,  già 
compagno  di  seminario  del  Buonaiuti.  Dal  1906,  quando  si  era  occupato  delle  ori- 
gini degli  Umiliati,  al  1938,  quando  raccolse  nel  volume  Riformatori  ed  eretici  del 
Medioevo  i  saggi  via  via  prodotti,  suo  sforzo  costante  fu  quello  di  indicare  nell'ere- 
sia la  vera  forza  capace  di  rinnovare  la  Chiesa  e  la  società.  L'eresia,  infatti,  aveva 
un  triplice  pregio:  era  «evangelica»  (collocava  il  Vangelo  al  di  sopra  dell'autorità 
ecclesiastica);  era  «laica»  (per  essa  il  laico,  valorizzato  «come  individuo  e  come 
cittadino»,  riconquistava  il  suo  ruolo  centrale  nella  Chiesa  e  nel  mondo);  era 
«popolare»  (in  quanto  «rivolta  del  servo  contro  il  suo  signore»,  dell'artigiano  e  del 
«borghese»,  del  «cittadino»,  contro  il  clero  feudale).  L'eresia,  insomma,  con  il  suo 
essere  rigeneratrice  sia  della  vita  religiosa  (contro  la  «turpe  meretrice»,  ossia  la 
Chiesa  di  Roma)  sia  di  quella  profana  (ad  essa  è  legato  l'avvento 
dell' «urbanesimo»,  dei  Comuni,  della  «democrazia  borghese»),  anzi  di  questa  più 
che  di  quella  («sotto  il  velame  delle  proteste  evangeliche  si  nasconde  il  contenuto 
delle  rivendicazioni  economiche  e  politiche»),  assurgeva  a  fattore  indiscutibile  di 
progresso  e  di  modernità,  segnalandosi  come  «uno  dei  fattori  più  importanti  della 
civiltà  moderna»51.  Con  il  che  il  De  Stefano  obbediva  all'esigenza,  da  non  pochi 
avvertita  al  suo  tempo,  di  promuovere  l'ascesa  del  laicato  e  delle  masse  dentro  la 
Chiesa  e  dentro  la  società,  o  meglio  di  «disposare  un'anima  religiosa  al  sociali- 
smo» (come  scrisse  il  Buonaiuti)52. 

Ma  toccò  a  Benedetto  Croce,  che  storico  delle  eresie  non  fu  ma  in  compenso 
riteneva  indebito  confondere  «la  storia  della  vita  morale»  con  la  storia  della  «vita 
economica»,  rompere  con  la  tradizione  del  Volpe  e  dei  suoi  più  o  meno  omologhi 
continuatori.  Basta,  egli  scrisse  sulla  «Critica»  del  1946,  con  il  materialismo 
storico  che  negava  alle  eresie  una  genuinità  diversa  da  quella  economica;  le  eresie 

50  A.  GRAMSCI.  //  Risorgimento,  Torino  1955  (Opere  di  Antonio  Gramsci.  4).  pp.  29  (con 
nota  1),  47.  Sugli  anni  di  composizione  dei  Quaderni  gramsciani,  cfr.  G.  FIORI.  Vita  dì  Antonio 
Gramsci,  Bari  1966,  pp.  340-341. 

51  A.  DE  STEFANO,  Riformatori  ed  eretici  del  Medioevo,  Palermo  1938.  pp.  33  ss..  58  ss., 
87,  346,  383  e  passim.  Dello  stesso  Autore,  Le  eresie  popolari  del  Medio  Evo.  in  Questioni  di 
storia  medioevale,  a  c.  di  E.  ROTA.  Milano  s.  d.,  pp.  765-779.  ripubblicato  in  IDEM.  Federico  li  e 
le  correnti  spirituali  del  suo  tempo,  Parma  1981.  pp.  167-183  (partie,  pp.  169.  172.  182).  Sui 
rapporti  Buonaiuti-De  Stefano,  cfr.  E.  BUONAIUTI.  Pellegrino  di  Roma.  La  generazione  dell'e- 
sodo, a  c.  di  M.  NICCOLI,  Bari  19642  (1945).  pp.  104  ss. 

52  BUONAIUTI,  Pellegrino  di  Roma.  cit..  p.  104. 
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erano  «ribellione»,  «guerra  morale  contro  la  Chiesa  cattolica  e  la  mondanità, 
l'avarizia,  la  lussuria  del  suo  clero»,  non  già  lotte  di  classe  più  o  meno  mascherate. 
Anzi,  in  quanto  «asserzione  della  vita  veramente  pura»,  le  eresie  del  Medioevo 
furono  «il  prologo  alla  Riforma  protestante»,  che  con  la  sua  «interpretazione  diretta 
e  personale  della  Scrittura»  promosse  «l'indipendenza  del  pensiero  e  della  critica», 
ossia  «la  più  alta  concezione  etica,  che  è  quella  della  libertà»53. 

Nulla  di  straordinario:  già  da  tempo,  in  vari  interventi  anche  polemici,  il 
grande  «ideologo  borghese»  (così  fu  definito  il  Croce)54  s'era  preoccupato  di  ta- 
gliare di  netto  le  radici  storiche,  sociali,  delle  eresie,  medievali  o  moderne  che  fos- 
sero -  «i  moti  spirituali  vanno  dall'alto  al  basso  (e  non  all'inverso,  come  altri  ai 
nostri  tempi  è  venuto  immaginando)»,  aveva  scritto  nel  1933  a  proposito  di  un  cal- 
vinista italiano  -,  ricuperandole  invece  nel  loro  complesso  come  folgorazioni  im- 
portanti della  «religione  della  libertà».  Il  che,  come  impostazione  utile  per  gli  studi 
eresiologici,  costituiva  una  novità,  ma  una  novità  che  per  la  sua  matrice  saldamente 
liberale,  ostile  alla  «democrazia  con  le  sue  tendenze  egualitarie  e  livellatrici»,  pre- 
scindeva superbamente  dal  ruolo  decisivo  assunto  anche  in  Italia  dalle  masse  catto- 
liche e  non  cattoliche  nella  traumatica  fase  di  trapasso  dal  regime  fascista  alla  de- 
mocrazia. È  significativo,  ad  esempio,  che  nella  succitata  nota  del  1946  il  Croce 
non  nomini  uno  studioso,  altrettanto  interessato  alle  eresie  come  fermento  critico 
ma  ben  più  attento  alle  «impurità»  della  storia,  alla  prospettiva  di  «andare  al  po- 
polo», di  «essere  popolo»  nonostante  la  propria  insuperabile  identità  di  intellettuale 
borghese,  e  quindi  proteso  a  costruire  un  collegamento  non  precario  tra  intellettuali 
e  società:  Delio  Cantimori.  Era  infatti  un  eresiologo  come  il  Cantimori,  che  dichia- 
rava di  partire  da  due  libri  tutt' altro  che  «crociani»,  il  Giordano  Bruno  di  Giovanni 
Gentile  e  i  Movimenti  religiosi  del  Volpe,  l'interprete  più  aggiornato  delle  eresie  ri- 
spetto alle  attese  ideali  della  nuova  Italia. 

Già  nel  1929-1930  egli  aveva  prodotto  i  primi  contributi  su  Rinascimento, 
Riforma  ed  eretici  del  Cinquecento;  e  poi,  dopo  lunghe  ricerche  a  raggio  europeo 
(finanziate,  si  noti,  anche  grazie  all'interessamento  del  Volpe),  era  approdato,  nel 
1939,  al  volume  Eretici  italiani  del  Cinquecento,  dove  s'era  prefisso  di  risolvere 
«problemi  di  storia  della  coscienza  italiana».  Si  occupava,  dunque,  il  Cantimori  di 
eretici  moderni,  non  già  medievali,  a  differenza  di  tutti  i  suoi  predecessori  (solo  in 
un  corso  pisano  del  1944-1945  trattò  delle  eresie  dell'XI-XIII  secolo),  e  soprattutto 
di  eretici  sui  generis:  di  quanti,  cioè,  furono  «ribelli  ad  ogni  forma  di  comunione 
ecclesiastica»;  di  «quei  pensatori  religiosi»  isolati  o  a  gruppi  che  nel  corso  del  XVI 
secolo  «si  staccarono  tanto  dalla  Chiesa  Cattolica  Apostolica  Romana,  quanto  dalla 
Chiesa  Evangelica  Luterana,  quanto  da  quelle  Riformate»;  insomma  di  quei  pochi 
che  per  quanto  perseguitati  e  sconfitti,  in  tutte  le  epoche,  avevano  rotto  con  la  tra- 
dizione, seminato  dubbi,  spalancato  orizzonti  alternativi,  creato  -  con  la  discus- 
sione, con  l'ermeneutica  ardita,  con  la  critica  filologica  -  nuovi  spazi  culturali,  che 


•  CROCE,  Note  di  metodogia  storica:  il  materialismo  storico  e  le  eresie  medievali,  cit.,  pp. 
1 19-121. 

Sl  S.  TIMPANARO, Croce,  Benedetto,  in  Enciclopedia  Europea,  III.  Milano  1977.  pp.  919- 
921,  partie.  920. 
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erano  nel  contempo  spazi  rivoluzionari.  Non  occorre  precisare  oltre,  giacché  è  evi- 
dente il  senso  radicalmente  nuovo  -  nuovo  anche  rispetto  al  Croce  tanto  lontano 
dall'astrattezza  filosofica  quanto  immerso  (a  ciò  spingevano  anche  le  letture  di 
Marx  ed  Engels)  nella  prassi  politica  e  nella  storia,  che  caratterizza  le  ricerche  del 
Cantimori:  ricerche  che  alla  fine  valorizzavano  l'eresia  non  già  come  entità  statica 
(evangelica  o  teologica,  popolare  o  elitaria,  laica  o  clericale,  cattolica  o  anticatto- 
lica), bensì  come  metodo,  anzi  come  il  metodo  per  eccellenza,  a  disposizione  del- 
l'uomo e  della  società,  per  uscire  dalle  nebbie  dell'ignoranza,  per  vincere  gli  errori 
e  le  oppressioni  dogmatiche  e  progredire.  Occuparsi  di  eresie  significava,  cioè,  pas- 
sare dalla  «filosofia»  alla  «storia»,  anzi  alla  «storia  di  una  opposizione,  piccola 
numericamente,  ma  forte  di  intelligenze  e  di  passione  religiosa,  di  spiriti  di  ribel- 
lione e  di  pietas  intellettuale,  non  sorda  alle  aspirazioni  di  palingenesi  sociale». 
Non  a  caso  nell'edizione  tedesca  degli  Eretici  (1949)  il  Cantimori  faceva  propria  la 
preoccupazione  del  Gramsci  di  contrapporre  all'egemonia  della  Chiesa  in  Italia, 
che  comportò  la  fuga  degli  eretici  all'estero  e  il  nicodemismo,  «una  cultura  nazio- 
nale progressiva»55.  Insomma,  il  Cantimori  portava  alla  ribalta  un'eresia  inedita, 
«intellettuale»,  senza  popolo  quale  protagonista  (il  popolo  è  presente  come  fruitore, 
ché  l'intellettuale  non  progredisce  solo  per  sé),  con  la  ragione  al  posto  della  reli- 
gione, senza  Chiesa,  anzi  senza  Chiese,  perfino  senza  morale  (a  parte  la  morale 
della  ragione).  Ma  nell'Italia  di  Pio  XII  sempre  memore  dei  fasti  della  «cristianità» 
medievale,  nell'Italia  delle  masse  protagoniste  di  fede  («un  esercito  all'aitar»),  dei 
laici  non  ignari  di  «umanesimo  integrale»  e  di  «aspetti  sociali  del  dogma»,  ansiosi 
di  vivere  la  Chiesa  e  non  soltanto  nella  Chiesa56,  poteva  bastare  una  prospettiva 
che  vanificava  alla  radice  ogni  valenza  religiosa  e  cristiana  dell'eresia? 

5.  Il  Croce,  che  nella  nota  del  1946  non  aveva  nominato  il  Cantimori.  cita 
invece  Raffaello  Morghen  per  un  lavoro  comparso  nel  1946  (anche  se  con  la  data 
del  1944),  che  «ampiamente  tratta  del  punto  da  me  qui  toccato  e  giunge  alle  mede- 
sime conclusioni»:  le  Osse  n'azioni  critiche  su  alcune  questioni  fondamentali  ri- 
guardanti le  origini  e  i  caratteri  clelV eresia  medievale51 .  Il  punto  che  stava  a  cuore 
al  Croce  era,  ovviamente,  la  rilevanza  senuinamente  religiosa,  non  economica  o 


55  D.  CANTIMORI.  Eretici  italiani  del  Cinquecento  e  altri  scritti,  a  c.  di  A.  PROSPERI.  Torino 
1992,  pp.  5-14.  L'Introduzione  dello  stesso  Prosperi  al  volume  (pp.  XI-LXIV).  e  il  contributo  di 
G.  MICCOLI,  Delio  Cantimori.  La  ricerca  di  una  nuova  critica  storiografica,  Torino  1970.  di- 
spensano da  ulteriori  precisazioni  e  citazioni.  Ricordo  solo,  per  alcune  notazioni  importanti  (la 
definizione  di  eresia,  l'idea  che  le  eresie  cinquecentesche  fossero  «in  parte  un  rifiorire  -  ritornale 
alla  luce  dopo  una  vita  sotterranea?  -  di  antichi  motivi  delle  dottrine  e  dei  movimenti  ereticali 
medievali»),  G.  COZZI.  Rinascimento  Riforma  Controriforma,  in  La  storiografìa  italiana  negli 
ultimi  vent 'anni .  II.  Milano  1970.  pp.  1  191-1247.  partie.  1 200- 1 201 . 

56  La  distinzione  è  di  R.  GUARDINI:  cfr.  P.  CHIOCCHETTA.  La  spiritualità  tra  Vaticano  1  e 
Vaticano  IL  Roma  1984.  p.  169.  Nel  testo  si  allude,  ovviamente,  a  due  libri  famosi:  quello  di  J. 
MARITAIN,  Umanesimo  integrale  (trad.  it.),  frutto  di  sei  lezioni  tenute  nell'estate  del  1934  presso 
l'università  di  Santander.  e  quello  di  H.  DE  LUBAC.  Catholicisme.  Les  aspects  sociaux  du  dogme, 
comparso  nel  1937. 

57  CROCE,  Note  di  metodologia  storica,  cit..  p.  121. 
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politica,  dell'eresia.  Ma  il  lavoro  del  Morghen  era  importante  anche  al  di  là  del 
consenso  del  Croce:  riapriva,  infatti,  il  grande  dibattito  sull'eresia  medievale  nei 
termini,  ancora  modernistici,  di  un  serrato  confronto  tra  religione  e  Chiesa.  Per 
questo  aspetto  non  bastava  il  Tocco  con  la  sua  prospettiva  «filosofica»  e  alla  fine 
«negativa»  circa  il  senso  dell'eresia  medievale;  non  bastava  il  Volpe,  che  s'era  ac- 
contentato dei  «riflessi  esteriori»  delle  eresie  invece  di  studiarle  come  «espressione 
di  intima  vita  religiosa»;  e  neppure  bastavano  i  cattolicissimi  Ilarino  da  Milano  e 
Antoine  Dondaine,  orientati,  pur  con  ripensamenti,  nel  voler  inquadrare  l'eresia 
come  disordine,  come  sopravvivenza  di  antiche  e  aberranti  dottrine,  estranee  alla 
grande  tradizione  cristiana  e  giunte,  non  si  sa  come,  a  turbare  il  felice  progresso 
della  cristianità  d'Occidente.  Le  eresie  furono  «soprattutto  manifestazioni  dello 
spirito  religioso»,  «fenomeno  essenzialmente  religioso»;  le  eresie  non  vennero  da 
fuori  e  da  lontano  (ogni  contatto  con  il  manicheismo  era  indimostrabile),  ma  nac- 
quero dal  cuore  stesso  dell'Occidente  cristiano,  in  una  fase  storica  precisa,  subito 
dopo  il  Mille,  nel  quadro  del  generale  fermento  della  società  e  della  Chiesa;  non 
per  turbare,  ma  per  guarire,  riformare,  e  riformare  secondo  il  Vangelo.  L'eresia  fu 
il  nerbo  della  grande  riforma  del  secolo  XI;  fu,  anzi,  la  riforma  stessa.  Protagonisti 
della  riforma  furono  non  certo  i  papi  (che  semmai  di  essa  approfittarono  per  scuo- 
tersi di  dosso  il  potere  laico),  bensì  «contadini,  artigiani,  tessitori,  mercanti»,  in- 
somma «popolo  schietto»,  «nuove  classi  popolari»  (il  Morghen  non  evita  il  lessico 
volpiano),  «illetterati»,  rudes,  gente  priva  di  conoscenze  teologiche  e  dottrinali,  dal 
cuore  semplice,  ma  dotata  di  elementare  «buon  senso»:  quello  che  pretendeva 
«coerenza  tra  principi  professati  e  pratica  di  vita»,  che  non  tollerava  più  un  sacer- 
dozio corrotto,  che  metteva  la  «questione  morale»  al  centro  di  tutto58. 

È  quasi  superfluo  insistere  sulle  conseguenze  che  discendevano,  a  livello  di 
ricerca,  da  queste  «convinzioni»  (ché  soprattutto  di  convinzioni  si  trattava,  più  che 
di  dati  storiograficamente  acquisiti):  ad  esempio,  il  conglobare  le  eresie  dell'XI-XII 
secolo  in  un  unico  blocco;  la  tendenza  a  limare  le  differenze  di  tipo  dottrinale  che 
pure  tra  esse  esistevano,  fino  a  ridurre  lo  stesso  catarismo  a  eresia  etico-evangelica 
(in  quanto  riflesso  «dell'opposizione  tragica  e  insanabile  tra  il  mondo  della  carne  e 
il  mondo  dello  spirito,  tra  Dio  e  Mammona»).  Ciò  che  qui  più  conta  rilevare  è  la 
portata  profondamente  antiecclesiastica  che  il  Morghen  attribuisce  all'eresia,  il 
fatto  che  per  lui  tutti  gli  eretici,  da  quelli  del  Mille  a  quelli  del  Trecento,  si  distin- 
guono per  un  atteggiamento  comune:  la  «fiera  e  costante  opposizione»  alla  Chiesa 
romana  in  quanto  Ecclesia  diaboli  (non  già  Ecclesia  Dei),  alla  Chiesa  dei  preti,  dei 
quali  è  respinta  la  funzione  mediatrice  tra  Dio  e  il  popolo  (bastava  «la  coscienza 
del  giusto»  per  ristabilire  i  contatti  diretti  con  Dio).  Ecco,  dunque,  la  proposta  del 
Morghen:  un'eresia  medievale  senza  Chiesa,  anzi  risolta  in  una  non  meglio  preci- 
sata ^Chiesa  di  popolo»;  ossia  un'eresia  splendida  e  insieme  fragile.  Quale  futuro 
poteva  avere  infatti  questa  eresia?  Nei  secoli  del  Dictatus  papae,  del  regale  sacer- 


58  II  contributo  del  Morghen  citato  dal  Croce  (vd.  nota  precedente)  fu  ripubblicato  in  R. 
MORGHEN,  Medioevo  (  ristiano.  Bari  1951.  Le  citazioni  sono  qui  tratte  dalla  ristampa  del  1968 
della  IV  edizione  del  1965  (con  modifiche  peraltro  non  sostanziali):  pp.  189-249.  partie.  191  ss., 
241-249  e  passim. 
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dotium,  deWUnam  sanctam,  ossia  di  una  Chiesa  che  perseguiva  implacabile  il  suo 
progetto  di  «dominio  sul  mondo»,  non  ci  poteva  essere  futuro.  Già  nel  corso  del 
XII  secolo  l'eresia  cominciò  a  rifluire,  a  soccombere  di  fronte  alla  potenza  del- 
l' Ecclesia  carnalis,  a.  rifugiarsi  nell'attesa  del  regno  dello  Spirito  (non  per  nulla 
Gioacchino  da  Fiore  fu  l'esponente  maggiore  della  «spiritualità»  del  Duecento):  e 
ai  primi  del  Trecento  i  «principali  filoni»  di  essa  appaiono  «o  essiccati  o  in  parte  ri- 
volti a  irrigare  nuove  plaghe  storiche».  Invano  il  Morghen  si  sforza  di  garantire  un 
futuro  all'eresia  medievale:  forse  preveniva,  in  quanto  «fermento  eterno  di  novità», 
«alcuni  ideali  della  Rinascita»;  forse  nutrì  la  «nuova  coscienza  nazionale»  di  un 
Dante,  di  un  Petrarca,  di  un  Cola  di  Rienzo;  forse  arricchì  le  risorse  dell'interiorità, 
dell'individualismo  religioso,  che  nel  Rinascimento  si  tramutarono  negli  «ideali 
laici  della  dignità  dell'uomo,  della  potenza  creativa  dell'individuo,  della  cultura 
concepita  come  mezzo  di  perfezionamento  spirituale».  Forse,  appunto.  In  realtà  lo 
stesso  Morghen  si  era  accorto  che  dai  suoi  eretici  rudes,  illetterati,  non  poteva  pre- 
tendere troppo:  l'eresia  come  progetto  di  «palingenesi  collettiva»  finì  con  il  Me- 
dioevo; e  non  aveva  nulla  a  che  fare  con  la  modernità59. 

In  realtà  ebbe  a  che  fare.  L'impostazione  del  Morghen,  a  prima  vista  datata  in 
quanto  tardiva  espressione  di  un  modernismo  alla  Buonaiuti,  e  sicuramente  pre- 
giudicata da  opzioni  pesanti  -  estranea  com'era  alla  lotta  di  classe  (che  respin- 
geva), all'idea  di  un  riscatto  degli  umili  (per  i  quali  non  aveva  simpatia),  all'inte- 
resse per  un  sapere  critico  (l'eresia  del  Morghen  resta  agli  antipodi  rispetto  a  quella 
del  Cantimori)  -,  incontrò  ben  presto  un  successo  notevole,  di  certo  sproporzionato 
rispetto  alla  sua  intrinseca  validità  scientifica.  E  il  motivo,  almeno  in  parte,  si  può 
indovinare:  a  fronte  degli  anni  in  cui  fu  concepita  -  anni  di  guerra,  di  dittature, 
di  apocalissi,  prima,  e  poi  di  frenetici  sforzi  per  la  ricostruzione  di  una  nuova  ci- 
viltà -,  l'eresiologia  del  Morghen  prospettava  la  possibilità  di  una  resistenza 
«popolare»,  di  una  rinascita  collettiva;  esprimeva  insomma  una  fede  nelle  risorse 
interiori  dell'uomo  che  non  poteva  non  avere  risonanza.  Il  suo  Medioevo  cristiano, 
fatto  di  eretici  «buoni»  e  «semplici»,  di  «veri»  credenti  in  Cristo  e  nel  suo  Vangelo, 
«indicava  che  la  speranza  evangelica  poteva  essere  una  o,  forse,  la  soluzione  di 
civiltà»60.  E  non  basta:  l'idea  morgheniana  di  una  Chiesa-istituzione  degenere  ri- 
spetto al  Vangelo,  di  una  fede  morta  nelle  mani  dei  teologi,  di  una  comunità  cri- 
stiana mortificata  dal  «prescritto»  del  clero  e  pur  ansiosa  di  esprimere  un  proprio 
«vissuto»  trovava  riscontro  immediato  entro  lo  stesso  mondo  cattolico,  specie  nelle 
sue  frange  più  avanzate  che  parlavano  di  gerarchia  a  servizio  dei  credenti,  di  teolo- 
gia in  cammino,  di  promozione  del  laicato,  ossia  di  una  «vera»  riforma  della 
Chiesa61. 

Così  il  Morghen  si  segnalò,  per  oltre  un  quarto  di  secolo,  come  il  maggior 
studioso  italiano  dell'eresia  medievale.  Al  Congresso  internazionale  di  scienze  sto- 
riche tenuto  a  Roma  nel  1955  toccò  a  lui  organizzare  e  presiedere  la  grande  rela- 


-9  Si  veda  soprattutto  il  saggio  La  crisi  della  religiosità  medievale,  in  MORGHEN,  Medioevo 
cristiano,  cit.,  pp.  251-264. 

60  G.  G.  MERLO,  Eretici  ed  eresie  medievali.  Bologna  1989.  p.  16. 

61  Alludo  a  tutta  una  saggistica  intonata  alla  nouvelle  théologie. 
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zione  su  Movimenti  religiosi  popolari  ed  eresie  del  Medioevo,  cui  collaborarono 
Etienne  Delaruelle,  Herbert  Grundmann,  Luigi  Salvatorelli  e  Reginald  R.  Betts;  e 
ne  approfittò  per  ribadire  fermamente  tutte  le  sue  tesi:  ossia  che  le  eresie,  nel  loro 
unitario  fluire  a  partire  dal  Mille,  non  erano  dettate  «da  coscienza  di  classe,  né  da 
rivendicazioni  economiche»  (anche  se  allignarono  prevalentemente  tra  i  «ceti  più 
umili»);  che  non  vennero  da  lontano  come  «reviviscenza  di  antiche  dottrine  manir 
chee»,  ma  scaturirono  dal  cuore  stesso  della  cristianità  d'Occidente  come  reazione 
evangelicamente  ispirata  della  «Chiesa  di  popolo»  alla  corrotta  Chiesa  Romana; 
che  per  quanto  battute  e  disperse  esse  «diedero  ancora  vita  alla  rivolta  di  Wicleff  e 
di  Huss  e  andarono  poi  a  confluire  nella  grande  protesta  della  Riforma»62.  E  attorno 
al  Morghen  fiorì  una  scuola:  al  Colloque  de  Royaumont  del  1962  su  Hérésies  et 
sociétés  dans  V Europe  pré-industrielle,  l  Ie-  18e  siècles  solo  tre  italiani,  oltre  al 
Maestro  romano,  intervennero  per  l'età  medievale:  Cinzio  Violante,  Raoul  Man- 
selli  e  Arsenio  Frugoni,  tutti  e  tre  allievi  del  Morghen63. 

6.  Allievi,  ma  quanto  diversi!  Non  solo  tra  loro,  ma  anche  rispetto  al 
Maestro.  Il  Frugoni,  che  pure  nel  1954  aveva  pubblicato  un  memorabile  Arnaldo 
da  Brescia  nelle  fonti  del  secolo  XII,  era  più  interessato  all'incontro,  filologica- 
mente sorvegliato,  con  le  complesse  «realtà  storiche  come  viventi  in  un  tempo  con- 
creto» che  non  all'eresia  vera  e  propria  e  al  suo  significato  forte  e  complessivo 
(solo  nel  quadro  di  una  «valutazione  completa  e  globale  dei  problemi»  di  una  so- 
cietà l'eresia  poteva  trovare  il  suo  posto:  o  come  «agitata  scontentezza  di  un  co- 
stume religioso»,  o  come  «impegnata  espressione  della  crisi  dei  valori  più  essen- 
ziali di  quella  società»)64. 

Il  Violante,  poi,  già  nel  1953,  trattando  della  società  milanese  all'epoca  del- 
l'arcivescovo Ariberto,  s'era  mosso  in  termini  autonomi  e  addirittura  contrapposti 
rispetto  al  Morghen:  il  «carattere  intellettualistico»  delle  eresie  del  Mille  ne  esclu- 
deva, a  suo  dire,  la  sola  «origine  popolare»,  neanche  fossero  il  frutto  di  una  «lettura 
ingenua  del  Vangelo  da  parte  di  indotti»;  al  massimo  si  poteva  dire  che  le  eresie  si 
presentavano  con  un  volto  bifronte:  «dotto  e  popolare,  teologico-dottrinale  ed 
etico-pratico»,  come  espressione  tanto  di  «classi  elevate»  quanto  di  «movimenti 
popolari».  E  come  tali  rientravano  nell' «evoluzione  del  feudalesimo  come  esigenza 
di  libertà»  in  quanto  «espressione  religiosa,  oltre  che  culturale,  del  nuovo  prepo- 
tente rifiorire  dello  spirito»  che  si  registrò  dopo  il  Mille,  «della  nuova  vitalità  con- 
quistata attraverso  l'ascesa  affannosa  degli  individui  in  tutti  i  campi,  economico, 
sociale,  politico».  Del  resto,  incalzava  il  Violante,  perché  presupporre  per  forza 


62  R.  MORGHEN,  Conclusione,  in  Relazioni,  Volume  HI,  Storia  del  Medioevo,  Firenze  1955 
(X  Congresso  internazionale  di  Scienze  storiche),  pp.  539-541. 

63  Hérésies  et  sociétés  dans  1  ' Europe  pré-industrielle,  I  Ie-  18e  siècles.  Communications  et 
débats  du  Colloque  de  Royaumont  présentés  par  J.  LfGoff,  Paris-La  Haye  1968,  pp.  121-138, 
171-198,  199-202,219,240. 

64  R.  MANSELLI,  Arsenio  Frugoni  storico,  in  A.  FRUGONI,  Incontri  nel  Medioevo,  Bologna 
1979.  pp.  1  1-22,  partie.  15-16.  Del  lavoro  del  Frugoni,  Arnaldo  da  Brescia  nelle  fonti  del  sec. 
XII.  Roma  1954,  e  stata  latta  di  recente  una  ristampa,  Torino  1992. 
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un'antitesi  oggettiva  tra  popolo  e  Chiesa,  tra  laici  e  clero,  tra  Vangelo  e  istituzione 
se  non  per  approfondire  il  solco,  che  si  era  creato  nella  cultura  italiana,  tra  storia 
delle  idee  e  storia  dei  fatti?  Era  assurdo  pensare  a  un  popolo,  a  un  laicato  necessa- 
riamente «migliore»  della  gerarchia  o  del  clero,  a  una  Chiesa  fatalmente  «altra»  e 
degenere  rispetto  al  Vangelo.  A  parte  che  anche  la  Chiesa  può  essere  «cristiana»,  il 
vero  problema  storico  -  al  quale  il  Violante,  coerentemente,  dedicò  gran  parte  delle 
sue  ricerche  magistrali  -  era  quello  di  superare  l'astratta  e  moralistica  contrapposi- 
zione tra  Spirito  («buono»)  e  istituzione  («cattiva»)  per  vagliare  di  volta  in  volta  e 
in  concreto,  nel  continuo  mutare  dei  contesti  storici,  l'incrocio  complesso  tra  l'uno 
e  l'altra65. 

Chi  invece  rimase  fedele  al  Maestro  fu  Raoul  Manselli,  che  non  a  caso 
esplorò  soprattutto  il  secolo  XII  come  epoca  d'oro  dell'eresia  «evangelica».  Fin 
dagli  Studi  del  1953  un  personaggio  come  il  monaco  Enrico  è  visto  come  prova 
clamorosa  di  quanto  «l'appello  al  Vangelo,  passando  di  sfumatura  in  sfumatura 
dalla  più  precisa  ortodossia  al  rifiuto  completo  della  Chiesa»,  corresse  «di  città  in 
città,  di  folla  in  folla,  suscitando  dovunque  consensi  ed  entusiasmo,  rivolgendosi 
ora  contro  il  clero  ora  contro  il  vescovo».  Peccato  che  «tanto  ardore  religioso» 
fosse  indebolito  dalla  «varietà  e  molteplicità  di  atteggiamenti  e  di  forme»,  sicché  si 
dovette  arrivare  a  Valdo  (colui  che  seppe  «unificare  tanti  sparsi  filoni»)  prima  di 
trovare  un  «polo»  forte  dell'eresia  medievale.  In  ogni  caso,  anche  se  disorganica, 
l'eresia  superò  vittoriosamente  lo  scontro  con  la  «gerarchia  ecclesiastica»,  che  non 
trovava  «mordente»,  che  non  riusciva  a  imporsi  neppure  con  il  ricorso  alla  «forza 
secolare»,  alla  «crociata».  L'eresia,  «e  in  modo  speciale  quella  di  tipo  evangelico», 
sarà  bloccata  solo  quando,  con  l'avvento  di  Francesco  e  Domenico,  «la  sua  volontà 
di  praticare  alla  lettera  il  Vangelo»  in  mezzo  al  popolo  e  di  «realizzare  la  Chiesa 
spirituale»  sarà  di  fatto  operante:  «non  più  come  aspirazione  confusa  di  pochi,  ma 
come  ideale  cristiano  di  perfezione  per  tutti»66. 

Neppure  quando,  agli  inizi  degli  anni  Sessanta,  si  occupò  dell' «eresia  del 
Male»  (un'eresia  complessa  e  «diversa»,  un'alternativa  al  cristianesimo),  il  Man- 
selli si  staccò  dall'impostazione  del  Morghen  («quasi  da  venti  anni  ormai  -  scrisse 
con  gratitudine  -  mi  segue  con  affetto  di  padre  e  competenza  di  Maestro»).  Perciò 
l'eresia  del  Mille,  «premessa  necessaria  del  rinnovamento  religioso  dei  secoli  XI  e 
XII»  di  cui  il  catarismo  rappresenta  «il  momento  estremo  e  radicale»,  resta  un  fatto 
di  evangelismo  di  massa  contrapposto  alla  «Chiesa  gerarchica»,  «l'affermazione  di 
una  vera  vita  cristiana»  a  fronte  di  una  fede  contaminata  dal  mondo,  giusta  l'iden- 
tità degli  eretici  di  Arras  (e  il  caso  degli  eretici  di  Orléans,  che  non  rientra  in  questo 
quadro  «pel  numero  relativamente  ristretto  dei  suoi  seguaci,  al  massimo  una  ven- 
tina, per  il  suo  carattere  esoterico  ed  iniziatico,  per  le  sicure  implicazioni  teologi- 
che», viene  «con  decisione  isolato»  e  messo  da  parte).  E  anche  quando  il  catarismo 


65  C.  VIOLANTE,  La  società  milanese  nell'età  precomunale,  Bari  1974  (I  ediz.  1953).  pp. 
226-230;  IDEM,  La  "rivoluzione  religiosa"  e  le  istituzioni  ecclesiastiche  del  Medioevo,  in  G. 
CRACCO,  L'età  medievale,  Torino  1992.  pp.  221-230. 

66  MANSELLI.  Studi  sulle  eresie  del  secolo  X/L  cit.,  pp.  75.  91-92.  109-1  10.  155-156  c  pas- 
sim. 


36 


GIORGIO  CRACCO 


«sa  ormai  perfettamente  di  essere  e  di  voler  essere  la  Chiesa  opposta  e  contraria  a 
quella  cattolica»,  il  suo  successo  dipenderà  non  a  caso  dal  fatto  di  presentarsi 
«come  la  Chiesa  degli  Apostoli,  da  molti  secoli  maltrattata,  negletta,  ignorata,  ma 
sempre  viva  di  fronte  all'altra  Chiesa,  che,  ricca  di  beni,  potente  per  protezione  e 
numero  di  seguaci,  diffusa  dovunque,  ha  però  perso  Cristo,  gli  Apostoli,  e  ne  ha 
deliberatamente  evitato  il  segno  caratteristico,  la  persecuzione,  il  dolore,  la  soffe- 
renza»67. Dunque,  anche  a  proposito  dell' «eresia  del  Male»,  il  tema  di  fondo  caro 
al  Manselli  resta  quello,  «morgheniano»,  della  perenne  contrapposizione  tra 
«Chiesa  gerarchica»  e  vita  vere  apostolica.  Né  il  Manselli  cambiò  registro  quando 
spostò  i  suoi  interessi  al  campo  della  «religione  popolare»,  che  difatti  è  vista  come 
forza  viva,  come  «autonoma  espressione  di  insoddisfatte  esigenze  spirituali  delle 
masse»,  perfino  «capace  alla  lunga  di  modificare  in  modo  decisivo  le  strutture  della 
religione  ufficiale»,  insomma  un'altra  via,  dopo  quella  delle  eresie,  per  sottoli- 
neare, in  perfetta  consonanza  con  il  Morghen,  la  positività  della  «religione  di  po- 
polo» nello  scontato  «sfacelo  delle  grandi  strutture  della  Chiesa  ufficiale»68. 

Peraltro,  attorno  agli  anni  Sessanta,  tanto  le  «fedeltà»  quanto  le  «infedeltà»  al 
Morghen  devono  essere  confrontate  con  le  mutate  esigenze  della  storia  d'Italia. 
Ormai,  in  tempi  di  progresso  economico-sociale,  di  allargamento  della  base  demo- 
cratica, quando  il  popolo  non  appariva  più  come  massa  amorfa  bensì  come  forza 
viva  e  responsabile,  profondamente  coinvolta  nella  vita  del  Paese;  in  tempi  in  cui  il 
grande  e  inatteso  evento  del  Concilio  Vaticano  II  prospettava  un  incontro  straordi- 
nario tra  Spirito  e  mondo  che  escludeva  condanne  e  metteva  tra  parentesi  le  stesse 
eresie  con  ricupero  della  nozione  biblica  e  patristica  di  «popolo  di  Dio»  e  quindi 
dell'idea  che  tutti  i  fedeli  in  quanto  battezzati  e  perciò  partecipi  dell'ufficio  sacer- 
dotale profetico  e  regale  di  Cristo  sono  al  centro  della  Chiesa69;  in  tempi  siffatti,  di- 
cevo, aveva  ancora  senso  guardare  agli  eretici  come  a  precursori  della  lotta  di 
classe  (così  i  «marxisti  di  rigorosa  osservanza»)70  e  all'eresia  come  all' «alone»  su- 
perficiale di  un  «nucleo»  che  restava  sociale  e  politico  (a  questo  portava  una  certa 
lettura  del  Volpe)71,  oppure  seguitare  a  contrapporre  una  «religione  di  popolo»  a 
una  «religione  gerarchica»? 


67  R.  MANSELLI,  L'eresia  del  Male,  Napoli  1963,  pp.  4,  1 18-137,  188-189. 

68  P.  BOGLIONI,  Introduzione  a  R.  MANSELLI,  //  soprannaturale  e  la  religione  popolare  nel 
Medio  Evo  (trad,  it.),  Roma  1985  (Paris  1975),  pp.  XI-XVII. 

69  II  Concilio  Vaticano  II,  che  a  differenza  del  I  non  chiude  un  sola  formulazione  con  il  tra- 
dizionale anathema  sit,  non  si  occupa,  significativamente,  di  «eresie»,  semmai  di  «errori».  Il 
Codice  di  diritto  canonico  (seconda  edizione  riveduta  e  corretta,  Roma  1984)  definisce  esplici- 
tamente l'eresia  solo  al  can.  751  (Dicitur  haeresis,  pertinax,  post  reception  baptismum,  alieni  us 
veritatis  fide  divina  et  catholica  credendae  denegano,  aut  de  eadem  pertinax  dubitatici).  Sulle 
novità  dello  stesso  Codice,  dr.  G.  FELICIANI,  //  popolo  di  Dio,  Bologna  1991 . 

70  Un'eresiologia  marxista  straniera  aveva  avuto  corso  in  Italia  fin  dal  Congresso  storico 
mondiale  del  1955:  cfr.  E.  WERNER  -  M.  ERBSTÒSSER,  Movimenti  socio-religiosi  nel  Medioevo, 
trad.  it.  in  L'eresia  medievale,  a  c.  di  ().  CAPITANI,  Bologna  I97L  pp.  185-197.  Degli  stessi  Au- 
tori cfr.  Ketzer  ùnd  Heilige,  Dos  religiose  Leben  im  Hochmittelalter,  Berlin  1986. 

71  Capitani,  Introduzione  all'Eresia  medievale,  cit..  pp.  7-22,  partie.  14. 
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In  realtà,  l'interazione  tra  eresiologia  e  storia  d'Italia  risulta  tutt'altro  che  au- 
tomatica e  lascia  spazio  tanto  alla  continuità,  seppure  «adattata»,  di  vecchie  pro- 
spettive quanto  alla  ricerca  del  nuovo.  Leggendo,  ad  esempio,  l'importante  Storia 
religiosa  d'Italia  di  Giovanni  Miccoli,  s'incontrano  schemi  in  gran  parte  già  noti: 
l'eresia  si  affaccia  subito  dopo  il  Mille  in  sincronia  con  la  comparsa  dei  «ceti  popo- 
lari», come  manifestazione  «alternativa»  alla  religione  dominante,  come 
«contestazione  e  critica  globale»  alla  «Chiesa  esistente»;  continua  nel  XII  secolo 
come  «frattura  tra  orientamenti  della  gerarchia  e  sensibilità  religiosa  collettiva»,  tra 
«ordinamento  giuridico»  che  tutto  vuole  ricomporre  «in  un  quadro  di  autorità» 
(ecco  la  «restaurazione  postgregoriana»)  e  1' «esperienza  evangelica»  dei  laici  fatta 
di  crescente  «consapevolezza,  di  senso  critico,  di  libertà  e  dignità  morale»:  finché, 
tra  XII  e  XIII  secolo,  in  tempi  di  «impossibilità  di  una  Chiesa  povera»  e  di  intolle- 
ranza della  stessa  Chiesa  verso  scelte  «monastico-eremitiche»  a  valenza  profetica, 
tutta  la  storia  religiosa  appare  incentrata  sullo  scontro  tra  eresia  e  Chiesa  gerar- 
chica, ossia  tra  la  volontà  concorde  di  «vasti  strati  sociali»  (non  importa  se  pata- 
rino-evangelici  o  catari)  di  vivere  un'autentica  vita  di  fede  e  un  clero  sordo  e  sor- 
dido, pronto  solo  a  reprimere,  a  disciplinare,  a  fare  «crociata»  («la  religione  della 
gerarchia»,  del  resto,  era  tutta  impastata  «di  motivi  di  sopraffazione  e  violenza»): 
con,  alla  fine,  la  «Chiesa  di  Roma»  che  sinistramente  trionfa  marginalizzando  l'e- 
resia (ormai  ridotta  a  frange  «clandestine  e  minoritarie»)  e  seminando 
«rassegnazione»  e  «cedimento»72. 

Ma  questa  del  Miccoli  è  tutt'altro  che  una  semplice  ripresa  della  linea  Buo- 
naiuti-Morghen-Manselli:  la  contrapposizione  tra  istituzione  ecclesiastica  e  reli- 
gione delle  masse,  lungi  dal  riferirsi  a  una  opzione  cristiana  ideale  (il  «mito»  della 
«Chiesa  primitiva»),  trascolora  in  evento  di  «storia  civile»  in  cui  misurare,  proprio 
come  piaceva  al  Cantimori  (il  cui  influsso  sul  Miccoli  è  ben  visibile  anche 
nell'analisi  di  Abelardo  come  ispiratore  di  Arnaldo  da  Brescia)73,  l'apporto  di  forze 
(meglio  se  «popolari»)  capaci  di  lottare  per  la  libertà  contro  l'oppressione  della 
Chiesa,  anzi  di  tutte  le  Chiese.  Parallelamente  anche  Vittorio  Lanternari 
interpretava  a  sua  volta,  sulle  orme  ancora  del  Volpe,  le  eresie  medievali  come 
espressione  «rivoluzionaria»  di  una  «religiosità  popolare  contrapposta 
all'ortodossia  ufficiale»74.  Un  passo  ulteriore  fu  la  prospettazione  dell'eresia  come 
fatto  folklorico  precristiano,  ossia  un'eresiologia  che  emargina  la  Chiesa  come 
tragica  remora  della  storia  e  declassa  la  religione  a  momento  infantile  della  civiltà: 
un'eresiologia,  insomma,  del  tutto  «secolarizzata»75. 


72  G.  MICCOLI,  La  storia  religiosa,  in  Storia  d'Italia.  Volume  secondo.  Dalla  caduta  del- 
l'Impero romano  al  secolo  XVIII  ,  Torino  1974.  pp.  431-1079.  partie.  477-478.  522.  530.  582. 
608,612,  651.707.  727.734. 

73  MICCOLI.  Lei  storia  religiosa,  cit..  pp.  617  ss. 

74  V.  LANTERNARI,  Antropologia  e  imperialismo  e  altri  saggi.  Torino  1974-,  pp.  119-1 34. 

75  GlNZBURG,  Folklore,  magia,  religione,  cit..  pp.  601-676."  dove  uno  dei  riferimenti  impor- 
tanti per  l'epoca  altomedievale  è  un  contributo  di  J.  LE  GOFF,  Culture  clericale  et  traditions 
folkloriques  dans  la  civilisation  mérovingienne,  «Annales  E.S.C.»,  XXII  (1967),  pp.  780-791  = 
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Ma  anche  a  prescindere  da  esiti  così  radicali,  è  chiaro  che,  negli  anni  più  re- 
centi, l'interesse  degli  studiosi  italiani  per  le  eresie  medievali,  a  parte  pochi  contri- 
buti ancora  «ispirati»,  va  alquanto  scemando.  E  ciò  in  rapporto  a  una  Chiesa  post- 
conciliare che  non  è  più  «un'entità  sostanziale  al  di  sopra  dei  Cristiani»,  bensì 
«popolo  di  Dio»,  «folla  dei  fedeli»,  ossia  entità  «pluralistica»  immersa  nel  mondo, 
e  quindi  esposta,  giusta  il  rilievo  di  Karl  Rahner,  all' «indifferenza»  e  alla 
«criptoeresia»76;  e  comunque  in  rapporto  a  una  cultura  che  privilegia  le  «libertà» 
rispetto  alle  «verità».  Appunto,  dacché  non  è  più  così  urgente  e  centrale  la  do- 
manda Quid  est  veritas,  e  sempre  più  ardua  appare  l'adesione  totale  a  una  verità 
religiosa  (per  quanto  «splendida»),  neppure  è  più  così  trascinante  occuparsi  di  ere- 
sie come  di  una  religione  alternativa  o  anche  valorizzarle  come  pur  scomode  com- 
pagne di  viaggio  (giusta  il  paolino  Oportet  et  haereses  esse).  È  tempo,  al  massimo, 
di  una  eresiologia  «debole»,  «confusa»;  espressione,  anch'essa,  del  più  ampio  qua- 
dro di  transizione  e  disagio  entro  cui  si  muove  la  recentissima  storia  del  nostro 
Paese. 

GIORGIO  CRACCO 


in  \DEM,Tempo  della  Chiesa  e  tempo  del  mercante  e  altri  saggi  sul  lavoro  e  la  cultura  nel  Me- 
dioevo, trad.  it..  Torino  1977,  pp.  193-207. 

lu  K.  RAHNER,  Che  cos'è  l'eresia,  trad.  it..  Brescia  1964,  partie,  pp.  54,  58,  67. 


La  storiografia  intorno  all'eresia  medievale 
negli  Stati  Uniti  e  in  Gran  Bretagna  (1945-1992) 


Introduzione 

L'argomento  della  presente  relazione  è  la  storiografia  intorno  all'eresia  me- 
dievale in  America  e  in  Gran  Bretagna  a  partire  dal  19451.  Ora.  si  potrebbe  age- 
volmente iniziare  segnalando  lavori  di  qualità  apparsi  nell'immediato  dopoguerra. 
Per  la  Gran  Bretagna,  per  esempio,  potremmo  pensare  al  1947  e  al  1948  quando 
comparirono  le  due  monografie  di  Runciman2  e  Obolensky3.  Di  qui  partendo  e 
sottolineando  il  contributo  che  i  due  studiosi  hanno  dato  al  dibattito  sulle  origini 
orientali  dell'eresia  dualista  d'Occidente,  vorrei  impegnarmi  in  una  storia 
«progressiva»  della  ricerca,  rilevandone  le  tappe  principali  e  gli  apporti  per  più 
ampie  conoscenze.  Siffatta  storia  progressiva  fa  parte  -  ma  non  è  tutto  -  di  un  reso- 
conto storiografico.  Guardiamo  brevemente  ad  altre  figure  e  ad  altri  volumi  editi 
nell'immediato  dopoguerra  in  Gran  Bretagna.  E  rivolgiamoci  a  Cambridge.  Per  ge- 
nerazioni la  polemica  anticattolica  ebbe  come  protagonista  George  Gordon  Coul- 
ton.  storico  di  Cambridge,  le  cui  risorse  mentali  furono  ossessivamente  dispiegate 
-  attraverso  una  immacolata,  infaticabile  e  onesta  dottrina  -  nel  dibattere  su 


1  Due  valide  bibliografie  per  gli  anni  fino  al  1979  sono:  H.  GRUNDMANN.  Bibliographie  zur 
Ketzergeschichte  des  Mittelalters  (1900-1966),  Roma.  1967.  e  C.  T.  BERKHOUT.  J.  B.  RUSSELL. 
Medieval  Heresies.  A  Bibliography  I960-] 979.  Toronto.  1981.  Mentre  la  prima  offre  solo  alcuni 
riferimenti  a  recensioni  sui  principali  lavori  intorno  all'eresia,  la  seconda  ne  offre  un  numero 
considerevole.  In  entrambe  è  presente  un  elenco  di  pubblicazioni  in  ordine  numerico:  a  tale  di- 
sposizione farò  riferimento  nelle  note  seguenti  per  fornire  rimandi.  Dal  momento  che  molti  stu- 
diosi di  eresie  americani  hanno  fatto  un  riassunto  dei  loro  lavori  nel  Dictionary  of  the  Middle 
Ages,  offro  riferimenti  anche  a  questo,  d'ora  in  avanti  DMA.  Questi  ed  altri  articoli  sono  citati 
non  per  il  loro  interesse  scientifico,  ma  per  le  informazioni  storiografiche  che  possono  fornire 
sugli  autori.  Ho  debiti  di  gratitudine  nei  confronti  di  Margaret  Aston  per  avermi  mandato  la  copia 
di  una  relazione  inedita  su  K.  B.  Me  Farlane  (naturalmente  ella  non  è  responsabile  degli  errori 
presenti  nel  mio  scritto):  di  Bernard  Hamilton.  Bob  Moore  e  Anne  Hudson  per  l'aiuto  nella  ri- 
cerca bibliografica:  di  John  Bossy  per  l'incoraggiamento:  e.  infine,  verso  Roberto  Rusconi  per  le 
osservazioni  sugli  effetti  del  maccartismo  nella  storiografia  americana  e  verso  Grado  Merlo  per 
la  precisione  e  meticolosità  con  cui  ha  provveduto  alla  traduzione  del  presente  saggio. 

2  S.  RLNCIMAN.  The  Medieval  Manichee.  A  Study  of  the  Christian  Dualist  Heresy.  Cam- 
bridge. 1947  (Grundmann  n.  131  ). 

3  D.  Obolensky.  The  Bogomils.  A  Study  in  Balkan  Neo-Manicheism.  Cambridge.  1948 
(Grundmann.  n.  164). 
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qualsiasi  cosa  fosse  utilizzabile  per  dare  un  giudizio  morale  sulla  chiesa  medievale, 
comprese  eresia  e  inquisizione.  Egli  morì  nel  1947  ma  il  suo  ultimo  libro  apparve 
nel  1950  e,  come  i  precedenti,  ebbe  vasta  risonanza4.  Rivolgiamoci  ora  a  Oxford. 
Qui  per  molti  anni  cappellano  dell'Università  cattolica  fu  mons.  Ronald  Knox,  noto 
saggista,  scrittore  di  racconti  polizieschi  e  traduttore  della  Bibbia5.  Nel  1950  questo 
studioso,  litterateur  e  dilettante,  pubblicò  un  volume  che  in  modo  schifiltoso  de- 
scriveva la  devianza  religiosa  all'interno  della  categoria  dello  Enthusiasm  -  parola 
che  pure  fa  da  titolo  al  volume  -,  in  contrasto  con  l'assennato  equilibrio  del  cattoli- 
cesimo. Nei  due  capitoli  sull'eresia  medievale  si  ricordano  nomi  e  soffia  lo  spirito 
dell'antica  storiografia  con  sullo  sfondo  Bossuet:  si  propende  anche  per  l'accetta- 
zione delle  accuse  di  immoralità  rivolte  contro  i  catari6.  Quando  l'eresia  è  qualifi- 
cata come  espressione  della  «lower  middle  class»7,  il  linguaggio  non  tradisce  un'i- 
spirazione dal  materialismo  storico,  ma  lascia  trasparire  il  marchio  dello  snobismo 
peculiare  dell 'élite  sociale  del  cattolicesimo  inglese  tra  i  cui  casati  Knox  si  trovava 
pienamente  a  suo  agio. 

Coulton  e  Knox  ci  ricordano  il  mondo  esterno  all'Università,  a  cui  essi  in 
prevalenza  si  rivolgevano,  e  ciò  che  in  esso  ancora  persisteva.  In  esso  persistevano 
le  più  vaste  pressioni  delle  convinzioni  religiose  e  l'antica  polemica  tra  cattolici  e 
protestanti.  A  questo  proposito  l'America  appare  più  policroma  con  il  suo  sorpren- 
dente pluralismo  religioso  e  la  grande  varietà  di  coesistenti  espressioni  di 
protestantesimo  e  di  cattolicesimo.  Nella  meno  diversificata  Gran  Bretagna  con  la 
sua  grigia,  «statale»  chiesa  anglicana,  con  la  restaurazione  di  una  gerarchia 
cattolica  nel  XIX  secolo  e  la  posizione  minoritaria  del  cattolicesimo,  c'è  un  forte 
contrasto  di  tinte  derivato  da  una  robusta  tradizione  di  anticattolicesimo.  Nel 
mondo  non  universitario  di  entrambi  i  paesi  si  era  creato  un  mercato  per  libri  e 
pamphlets  ispirati  ai  temi  antichi,  addirittura  cinquecenteschi,  della  continuità  dei 
testimoni  della  verità  e  della  crudeltà  inquisitoriale  (ravvivati  dal  più  recente  valore 

4  Su  Coulton  si  veda:  H.  S.  BENNETT,  Coulton,  George  Gordon  (1858-1947),  in 
^Proceedings  of  the  British  Academy»,  33  (1947),  pp.  265-281;  in'particolar  modo  il  suo  ruolo  di 
controversista  è  trattato  alle  pagine  277-280.  La  principale  polemica  sull'eresia  e  sull'inquisi- 
zione -  Inquisition  and  Liberty,  London,  1938  -  precede  il  periodo  analizzato  in  questo  articolo, 
sebbene  abbia  avuto  diffusione  ed  influenza  negli  anni  dopo  il  1945.  Sull'anti-cattolicesimo  in 
Inghilterra  si  veda:  J.  WOLFFE,  Change  and  Continuity  in  British  Anticatholicism  (1829-1982), 
prossimamente  in  Catholicism  in  England  and  France  since  1800,  a  cura  di  P.  P.  ATKIN,  F. 
Tallet. 

5  Su  Knox  si  veda:  E.  WAUGH,  The  Life  of  the  Right  Reverend  Ronald  Knox,  London,  1959, 
e  C.  HOLLIS,  Knox,  Ronald  Arbuthnott  (1888-1957),  in  The  Dictionary  of  National  Biography. 
1951-1960,  a  cura  di  E.  T.  WILLIAMS,  H.  M.  PALMER,  Oxford,  1971,  pp.  595-597. 

R  A.  KNOX,  Enthusiasm.  A  Chapter  in  the  History  of  Religion  with  special  reference  to 
the  XV//  and  XVIU  centuries,  Oxford,  1950,  pp.  100-104. 

7  Ibid.,  p.  1 13:  ^Elsewhere  (...)  we  must  think  of  heresy  as  a  subterranean  cult,  rarely  attrac- 
ting the  attention  of  the  fashionable  world.  It  is  neither  among  the  richest  nor  the  poorest  that 
enthusiasm  recruits  its  most  faithful  converts;  the  lower  middle  classes,  by  instinct  the  natural 
seedground  ol  Puritanism,  gives  it  the  most  promising  welcome»  (le  sottolineature  sono  di  chi 
scrive). 
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liberale  della  libertà  di  pensiero),  per  un  verso,  e,  per  l'altro  verso,  dell'errore 
teologico  e  della  sua  originaria  condanna,  oltre  che  dell'infallibilità  della  chiesa  e. 
persino  della  necessità  di  comprendere  (e  così  di  criticare  meno)  l'inquisizione 
quando  la  si  fosse  collocata  nel  suo  contesto  storico  e  la  si  fosse  confrontata  con  i 
sistemi  secolari  della  giustizia  criminale  nei  secoli  XIII  e  XIV.  Il  mercato  per 
materiale  del  genere  non  si  esaurisce  nel  periodo  che  stiamo  affrontando.  Molte 
tesi  di  dottorato  sarebbero  necessarie  per  tracciare  i  lineamenti  delle  pubblicazioni 
in  tale  settore.  Uno  degli  argomenti  da  affrontare  potrebbe  riguardare  il 
cambiamento  in  senso  moderato  intervenuto  negli  anni  sessanta  con  l'ecumenismo, 
il  concilio  Vaticano  II  e  l'accoglimento  di  versioni  semplificate  dei  tentativi  fatti 
dai  teologi-storici  cattolico-liberali  di  de-ereticare  gli  eretici,  come  è  avvenuto  in 
riferimento  a  Hus8:  anche  se  la  ricerca  potrebbe  giungere  alla  conclusione  che 
l'ecumenismo  non  ha  attenuato  che  in  misura  minima  l'antica  polemica. 

Nella  mia  relazione  non  si  parlerà  del  mondo  non  universitario,  bensì  ci  si 
interesserà  esclusivamente  del  mondo  delle  Università.  Non  ci  si  dimentichi  di  ciò 
e  di  quanto  verrà  tralasciato.  Per  un  resoconto  adeguato  della  storiografia  intorno 
all'eresia  medievale  occorrerebbe  prendere  in  considerazione  la  complessa  e  fluida 
realtà  delle  passioni  religiose,  dei  cambiamenti  ideologici  e  delle  mode  culturali  di 
entrambi  i  mondi.  Lo  si  ricordi,  dunque:  il  mio  resoconto  sarà  non  soltanto  un  ab- 
bozzo sommario,  ma  anche  un  abbozzo  di  meno  della  metà  della  più  ampia  realtà. 

L'analisi  del  mondo  universitario  si  divide  in  due  parti.  La  prima,  più  quanti- 
tativa, cerca  di  evidenziare  un  elemento  di  forte  contrasto  tra  America  e  Gran  Bre- 
tagna e  di  esaminare  in  ciascun  paese  una  «scuola»  oppure  un'area  di  ricerca  pre- 
valente: in  America  la  «Columbia  school»,  in  Gran  Bretagna  l'eresia  indigena. 
Nella  seconda  parte  ci  si  sforzerà  di  disegnare,  in  modo  più  qualitativo  e  cronolo- 
gico, le  reciproche  relazioni  tra  gli  studi  eresiologici  britannici  e  americani,  e  tra 
questi  e  taluni  generali  orientamenti  storiografici  contemporanei. 


Parte  prima 

a.  America,  in  generale 

Il  contrasto  tra  nazionale  e  universale  serve  a  introdurre  la  prima  parte.  In 
Gran  Bretagna  i  professori  universitari,  compresi  gli  storici,  sono  numerosi  dopo  la 


8  Un  esempio  di  parte  cattolica  potrebbe  essere  la  diffusione  di  edizioni  paperback  in  libre- 
rie religiose  con  traduzioni  di  lavori  storico-teologici  di  Hans  Kùng.  caratterizzati  da  una  repen- 
tina e  sorprendente  accoglienza  favorevole  di  una  verità  riformatrice  nelle  eresie  medievali  e  nel 
protestantesimo  del  XVI  secolo.  Si  veda,  per  esempio.  ID..  The  Council  and  Reunion,  tradotto  da 
C.  Hastings  nella  serie  paperback  di  Sheed  and  Ward  «Stagbooks».  dove,  a  pagina  94-95,  è  pre- 
sente un  implicito  consenso  alla  riforma  della  pataria  milanese,  di  Arnaldo  da  Brescia,  dei  catari 
e  dei  valdesi. 
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loro  notevole  crescita  degli  anni  Sessanta.  Nel  Dipartimenti  di  storia  ci  si  occupa  di 
storia  europea  e  mondiale,  ma  predomina  l'interesse  per  le  vicende  nazionali  e, 
ovviamente,  per  l'eresia  inglese.  Negli  Stati  Uniti  la  professione  accademica  si  è 
espansa  assai  presto  e  dal  1980  comprende  circa  25.000  storici9. 

Si  prendano  i  tredici  volumi  del  Dictionary  of  the  Middle  Ages  di  Scribner, 
editi  a  New  York  tra  il  1982  e  il  1989:  circa  i  due  terzi  dei  collaboratori  apparten- 
gono agli  istituti  universitari  del  Nord  America,  a  testimonianza  della  gran  quantità 
di  medievisti  accademici10.  In  America,  perciò,  l'universalità  degli  interessi  non 
deve  essere  stimolata,  derivando  naturalmente  da  tale  grande  numero  di  studiosi 
del  medioevo.  Benché  vi  possa  essere  qualche  americano  che  lascia  ai  britannici  lo 
studio  dell'eresia  britannica,  sarebbe  difficile  trovare  qualche  settore  eresiologico 
non  affrontato  in  America:  il  paulicianesimo  da  Garsoian11,  la  Bosnia  da  Fines12,  i 
secoli  XI  e  XII  da  Russell13,  i  catari  dalla  «Columbia  school»,  il  Libero  Spirito  da 
Lerner  (che  si  occupa  di  molti  altri  argomenti)14,  l'Olivi  e  i  francescani  radicali  da 
Burr15,  i  guglielmiti  da  Wessley16,  i  valdesi  da  Bernard17,  Lerner18,  Harris19,  gli 


9  Questo  dato  straordinario  è  fornito  da  L.  VEYSEY,  The  United  States,  in  International 
Handbook  of  Historical  Studies.  Contemporary  Research  and  Theory,  a  cura  di  G. G.  IGGERS, 
HT.  Parker,  Westport,  Connecticut,  1979,  p.  157,  p.  169,  nota  1. 

10  In  DMA,  XIII,  p.  XIV  viene  offerto  il  numero  approssimativo  dei  collaboratori.  Il  calcolo 
dei  collaboratori  statunitensi  e  canadesi  si  basa  sull'elenco  dei  loro  nomi  affiancato  dalla  sede  in 
cui  insegnano  (ibid.,  pp.  567-606). 

11  N.G.  GARSOIAN,  The  Paulician  Heresy,  The  Hague,  1967  (Grundmann  n.  138).  Si  veda, 
inoltre,  l'articolo  sui  Pauliciani  (DMA,  IX,  pp.  468-470),  e  l'ulteriore  bibliografia  a  p.  470. 

12  J.V.A.  FINE  J.  R.,  The  Bosnian  Church:  a  new  interpretation,  New  York-London,  1975 
(Berkhout  n.  243);  si  veda  anche  Bosnian  Church,  in  DMA,  II,  pp.  341-343. 

13  J.B.  RUSSELL,  Dissent  and  Reform  in  the  Early  Middle  Ages,  Berkeley-Los  Angeles, 
1965  (Berkhout  n.  190).  Si  veda  anche:  Berkhout  n.  1 17,  406,  e  le  note  25  e  26.  Russell  è  stato 
tra  gli  americani  più  attivi  nel  fornire  recensioni;  si  vedano  ulteriori  riferimenti  nell'indice  alfa- 
betico fornito  da  Berkhout  a  p.  166. 

14  R.E.  LERNER,  The  Heresy  of  the  Free  Spirit  in  the  later  middle  ages,  Berkeley  -  Los  An- 
geles -  London,  1972  (Berkhout  n.  1 162);  si  vedano  inoltre  Berkhout  n.  76,  908-909,  974-976, 
1 163-1  164  e  Free  Spirit.  Heresy  of,  in  DMA,  V,  pp.  216-219.  Riferimenti  anche  nelle  seguenti 
note  18  e  24. 

15  In  particolar  modo  D.  BURR,  The  Persecution  of  Peter  John  Olivi,  Philadelphia  1976, 
(Berkhout  n.  1058),  e  Olivi  and  Franciscan  Poverty.  The  origins  of  the  Usus  Pauoer  Contro- 
versy. Philadelphia,  1989.  Si  vedano  anche  gli  articoli  elencati  nel  Berkhout  ai  numeri  1053-1057 
e  1059-1060  e  nella  bibliografia  fornita  in  Olivi  and  Franciscan  Poverty  cit.,  p.  200,  oltre  agli 
articoli:  Joachim  of  Fiore,  in  DMA,  VII,  p.  113  sg.,  e  Peter  John  Olivi,  in  DMA,  IX,  pp.  514- 
516. 

16  S.  WESSLEY,  The  thirteenth  century  Guglielmites:  salvation  through  women,  in  Medieval 
Women.  Oxford,  1978  (Studies  in  Church  History,  Subsidia  1,  a  cura  di  D.  BAKER),  p.  289-303 
(Berkhout  n.  890,  ed  inoltre  n.  705). 

17  P.P.  BERNARD,  Heresy  m  XlVth  century  Austria,  in  «Medievalia  et  Humanistica»,  10 
(  1956).  pp.  50-63  (Grundmann  n.  765,  ed  anche  n.  683).  Questo  articolo  non  è  di  alcuna  utilità. 

'  E.  LERNER,  Waldenser,  Lollarden  und  Taboriten.  Zum  Sektenbegriff  bei  Weber  und 
Troeltsch,  m  Max  Webers  Sicht  des  oksidentalen  Christentums,  a  cura  di  W.  Schluchter, 
Frankfurt  am  Main.  1988,  pp.  326-335.  Si  vedano  la  voce  Waldesians,  in  DMA.  XII,  pp.  508- 
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hussiti  da  Heymann20,  Spinka21,  Kaminsky22  -  e  la  lista  potrebbe  essere  facilmente 
allungata,  ed  includere  pure  studiosi  non  specialisti:  per  esempio,  di  recente  due 
storici  del  storici  del  pensiero  dei  secoli  XII  e  XIII  hanno  scoperto  un  nuovo  testo 
di  Durando  d'Osca23.  Quando  si  guardi  al  panorama  dell'eresiologia  americana  più 
nei  particolari,  si  vede  che  esso  assomiglia  a  un  mosaico  fatto  di  moltissime  tes- 
sere, ovvero,  meglio,  di  singole  personalità.  C'è  un  Lerner,  un  tempo  -  secondo  le 
sue  stesse  parole  -  «a  young  radical»,  mossosi  da  un'esigenza  di  «demolizione» 
(ossia  di  demolire  la  nozione  dell'esistenza  di  una  setta  organizzata  del  Libero  Spi- 
rito) verso  molte  altre  aree  di  ricerca  (valdesi,  profezia,  francescani  radicali) 
affrontate  sempre  con  originalità,  eleganza  intellettuale,  e  con  padronanza  delle 
fonti  dell'Europa  sia  settentrionale  sia  meridionale24.  C'è  un  Russell  che  (in 


5 1 3,  ed  anche  due  articoli  citati  a  p.  5 1 3. 

19  I  contributi  di  M.R.  Harris  sono  legati  all'interpretazione  di  problemi  filologici  e  testuali 
dei  testi  valdesi  (M.R.  HARRIS,  Old  Waldensian:  Some  Linguistic  and  Editorial  Ob  s  e  nations,  in 
«Romance  Philology»,  38,  1984,  pp.  200-225),  e  dei  testi  catari  (M.R.  HARRIS.  La  localisation 
de  la  scripta  du  Rituel  cathare  occitan,  in  Actes  du  premier  congrès  international  de  l'Associa- 
tion Internationale  d'Etudes  Occitanes,  a  cura  di  F.  T.  RlCKETTS,  London,  1987,  pp.  242-250). 
Per  ulteriori  riferimenti  bibliografici  è  utile  far  riferimento  al  bollettino  internazionale  pubblicato 
nella  rivista  «Heresis»,  di  cui  Harris  è  il  corrispondente  statunitense. 

20  F.G.  HEYMAN,  John  Zizka  and  the  Hussite  Revolution,  Princeton,  New  Jersey  1955 
(Grundmann  n.  693);  ID.,  George  of  Bohemia:  King  of  heretics,  Princeton,  New  Jersey  1965 
(Berkhout  n.  1758).  Altri  studi  in  Grundmann  n.  707.  e  Berkhout  nn.  1527-1530.  1759. 

21  M.  SPINKA,  John  Hus'  Concept  of  the  Church,  Princeton,  New  Jersey  1966  (Grundmann 
n.  653;  Berkhout  n.  1416);  traduzioni  di  materiale  sugli  hussiti  sono  citate  in  Berkhout  n.  1382. 
1475.  Spinka  ha  scritto  un  articolo  su  Huss  nell'attuale  quindicesima  edizione  dell'  Encyclopae- 
dia Britannica. 

22  H.  KAMINSKY,  A  History  of  the  Hussite  Revolution.  Berkeley-Los  Angeles.  1967 
(Berkhout  n.  1553).  Le  prime  pubblicazioni  si  trovano  citate  in  Grundmann  n.  612.  689-  691. 
700,  709,  690,  le  più  recenti  in  Berkhout  n.  1554-1556.  Si  vedano  inoltre  le  voci:  Hus,  John  e 
Hussites,  in  DMA,  VI,  pp.  364-369,  371-378. 

23  R.H.  e  M.A.  ROUSE,  The  Schools  and  the  Waldensians:  a  new  work  of  Durand  of  Hue- 
sca,  in  Christendom  and  its  Discontents,  a  cura  di  S.  WAUGH  di  prossima  pubblicazione.  Tale 
volume  contiene  importanti  articoli,  provenienti  in  principal  modo  da  studiosi  americani,  tra  cui 
si  ricorda  J.B.  GIVEN,  Social  Stress,  Social  Strain  and  the  Inquisition  of  Medieval  Heresy.  Dello 
stesso  autore:  ID.,  Factional  Politics  in  a  Medieval  Society:  a  case  study  from  fourteenth  century 
Foix,  in  «Journal  of  Medieval  History»,  14  (1988),  pp.  233-250;  ID..  The  Inquisitors  of  Langue- 
doc and  the  Medieval  Technology  of  Power,  in  «American  Historical  Review».  94  (  1989).  pp. 
336-359;  ID.,  State  and  Society  in  medieval  Europe:  Gwynedd  and  Languedoc  under  outside 
rule,  Ithaca,  1990.  Per  quel  che  riguarda  la  produzione  britannica  contenuta  nel  volume  citato 
sono  presenti  articoli  di  A.  HUDSON  e  R.I.  MOORE  (per  ulteriori  riferimenti  bibliografici  si  ve- 
dano le  note  83  e  105). 

24  Si  vedano  le  precedenti  note  14  e  18.  Lerner  ha  dovuto  fare  i  conti  con  le  idee  di 
Troeltsch  e  Weber  riguardo  l'eresia  medievale  (si  veda  nota  18).  Nel  suo  primo  lavoro  sul  Libero 
Spirito  ha  usato  documentazione  proveniente  dall'Europa  settentrionale,  in  principal  modo  dalla 
Germania  e  dai  Paesi  Bassi,  mentre  in  quello  più  recente  si  è  rivolto  al  sud  della  Francia  e  alla 
Spagna  per  studiare  il  materiale  sulle  relazioni  tra  Arnoldo  da  Villanova  e  i  seguaci  di  Olivi 
(Writing  and  resistance  among  Béguins  of  Languedoc  and  Catalonia  in  Heresy  and  Literacy  in 
the  Middle  Ages,  a  cura  di  P.P. A.  BlLLER  e  A.  HUDSON,  Cambridge.  1994.  pp.  186-204).  Si  veda 
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compagnia  di  Lerner  e  Mundy)  presenta  un'attenzione  inconsueta  per  la 
storiografia25  e  che  ha  seguito  una  via  sempre  più  solitaria  studiando  il  catarismo 
come  «sottoprodotto»  nell'ambito  dei  suoi  interessi  verso  la  realtà  (al  catarismo 
contemporanea)  del  male  e  del  Demonio26. 

Ideologie  antiche  e  moderne  compongono  la  miscelazione.  C'è  un  Kaminsky, 
che  ha  iniziato  con  un  interesse  per  il  comunismo,  vivendo  un  anno  a  Praga  per 
partecipare  all'esperienza  della  rivoluzione  dopo  la  formazione  dello  stato  comuni- 
sta2". D'altro  lato,  c'è  uno  Spinka  allevato  in  «early  boyhood,  as  a  member  of  one 
or  two  Protestant  communities  in  Bohemia»  e  «ardently  shared  in  the  loving 
esteem  in  which  Hus  was  held»28.  In  qualità  di  emigrato  in  America  egli  ha  conti- 
nuato a  proclamare  la  versione  flaciana  più  antica  e  più  pura  della  storia  ecclesia- 
stica presa  a  linea  guida  dei  suoi  studi  su  Hus:  «when  from  time  to  time  the  fires  of 
love  and  devotion  burned,  some  pure  souls,  catching  the  vision  of  the  ideal  Church, 
brought  the  vision,  like  the  phoenix  out  of  his  ashes,  to  renewed  splendour»29. 

Questo  panorama  è  in  modo  archetipico  americano:  per  il  numero  di  studiosi 
e  la  generalità  degli  interessi;  per  l'aria  di  importazione  dal  vecchio  mondo;  per 
l'individualismo,  le  diversità  ideologiche  e  la  tolleranza  delle  diversità.  C'è  stata, 
in  ogni  caso,  al  centro  del  panorama  americano,  una  forza,  un'area  di 
concentrazione  di  interessi,  una  «scuola»  (dal  punto  di  vista  intellettuale  e  non 
istituzionale).  È  la  scuola  di  Evans  presso  la  Columbia  University:  ed  essa  richiede 
una  trattazione  specifica. 


b.  America:  la  «Columbio  school  » 

Secondo  le  condivisibili  parole  di  Russell  è  stato  Evans  «who  did  more  than 
any  other  man  to  establish  understanding  of  medieval  heresy  in  the  US»30.  La  sua 


la  seguente  nota  102  per  un  profilo  intellettuale. 

25  Questo  interesse  si  mostrava  in  un  articolo  storiografico  -  Interpretations  of  the  Origins  of 
Medieval  Heresy,  in  «Medieval  Studies»,  25  (1963),  pp.  25-53  -  e  nella  selezione  di  interpreta- 
zioni storiografiche  sull'eresia  di  studiosi  contemporanei,  anche  marxisti  della  Germania,  in  Re- 
ligious Dissent  in  the  Middle  Ages,  New  York.  1971 .  (Berkhout  n.  118-1 19).  Di  prossima  pub- 
blicazione The  Historiography  of  Heresy  and  Witchcraft,  in  Christendom  and  its  Discontents,  a 
cura  di  S.  VAUGH. 

26  II  volume  centrale  sul  medioevo  della  sua  storia  in  più  volumi  sul  Diavolo  si  intitola: 
Lucifer.  The  Devil  in  the  Middle  Ages.  Ithaca-London,  1984.  Questo  volume,  il  cammino  intellet- 
tuale di  Russell  dall'eresia  alla  stregoneria  e,  infine,  la  storia  del  Diavolo  sono  trattati  da  P.P.A. 
BlLLLR  in  «Journal  of  Ecclesiastical  History»,  39  (1988),  pp.  240-245. 

27  Questa  informazione  mi  è  stata  offerta  dal  professor  Robert  Lerner. 
2H  Spinka,  John  Hus'  Concept  of  the  Church  cit.,  p.  VII. 

->  Ibid.,  p.  3. 

w  Dalla  recensione  di  J.B.  RUSSELL  in  «Spéculum».  45  (1970),  p.  333,  di  Heresies  of  the 
High  Middle  Ages:  Selected  sources  translated  and  annotated.  New  York-London,  1969,  a  cura 
di  A. P.  Evans  e  W.L.  Waklhhld.  Una  introduzione  al  lavoro  di  Evans  è  offerta  dal  profilo  di 
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prima  pubblicazione  del  1924  era  dedicata  ai  settari  di  Norimberga:  per  tutto  il  pe- 
riodo del  suo  intenso  insegnamento  presso  la  Columbia  University  (1931-1952)  e 
dopo  il  suo  ritiro  da  esso,  l'eresia  rimase  la  sua  passione.  Evans  «had  the  soul  of  a 
liberal  Protestant,  with  mildly  "capitalist"  leanings»31.  Nel  suo  lavoro  scientifico 
questo  significa  una  ricostruzione  di  carattere  macro  socio-economico:  con  inte- 
resse per  l'affermazione  di  «profond  social  changes  (...),  towns  (...),  urban  indu- 
strial classes»,  come  background  nel  quale  collocare  la  nascita  di  «popular  héré- 
sies»32. In  merito  non  si  deve  sovraddimensionare  o  supporre  un  approccio  mecca- 
nicistico in  uno  studioso  i  cui  interessi  stavano  a  metà  strada  di  uno  spettro  che 
iniziava  con  Marx  e  terminava  con  la  «Alltagsgeschichte»:  interessi  per  la 
concreta,  conoscibile  società  in  cui  gli  eretici  erano  vissuti33,  interessi  di  un 
«liberal»  che  ebbe  l'inclinazione  a  ritenere  che  «merchants  favored  non-orthodox 
ways  of  thought  and  religions  as  well»34. 

Vorrei  ora  attirare  l'attenzione  su  due  ambiti  che  appaiono  più  significativi  in 
riferimento  all'opera  di  Evans  e  della  sua  «scuola».  Il  primo  concerne  la  collabo- 
razione editoriale  di  Evans  ai  «Records  of  Civilisation»  della  Columbia  University 
Press  tra  il  1927  e  il  195435:  un  progetto  enciclopedico  per  rendere  utilizzabili  le 
fonti  medievali  in  traduzione  inglese.  Mentre  era  curatore  di  questa  collana,  egli 
sviluppò  l'idea  di  un  volume  che  avrebbe  dovuto  raccogliere  una  selezione  dei  più 
significativi  testi  sull'eresia  tra  il  mille  e  gli  inizi  del  XIV  secolo.  La  sua  realizza- 
zione comportò  un  lavoro  di  circa  un  ventennio,  con  la  collaborazione  di  Wake- 
field: al  quale  se  ne  deve  la  prosecuzione  e  il  completamento  dopo  la  morte  di 
Evans  avvenuta  nel  196236  -  il  volume  comparve  poi  nel  1969.  Esclusi  quasi  del 
tutto  gli  atti  processuali,  e  dunque  (grosso  modo)  metà  dei  documenti  direttamente 
utilizzabili  per  la  storia  dell'eresia,  il  volume  presenta  un'altissima  proporzione 
delle  altre  categorie  di  documenti  relativi  agli  eretici  o  scritti  dagli  eretici,  introdotti 

H.W.  WIGGINS,  A  Scholar  seen  by  a  Publisher,  contenuto  nel  volume  commemorativo  Essays  in 
Medieval  Life  and  Thought:  Presented  in  Honour  of  Austin  Patterson  Evans,  a  cura  di  J. H. 
MUNDY,  R.W.  EMERY.  B.J.  NELSON,  New  York.  1955,  pp.  VI-XIII.  dove  anche  i  suoi  allievi 
sottolineano,  nei  loro  contributi,  il  nucleo  centrale  degli  interessi  di  Evans.  Un  necrologio  è  in 
«American  Historical  Review»,  68  (1962-63),  p.  601. 

31  J.H.  MUNDY,  The  Repression  of  Catharism  at  Toulouse.  The  Rovai  Diploma  of  1279,  To- 
ronto, 1985,  p.  57,  nota  49. 

32  Nella  recensione  di  una  biografia  su  san  Bernardo  per  r«American  Historical  Rc\  iew  », 
43  (1937-38),  p.  838,  aveva  criticato  la  mancanza  di  tali  elementi.  Evans  nella  introduzione  a  He- 
resies of  the  High  Middle  Ages  si  proponeva  di  indicare  una  selezione  di  fonti  per  inquadrare 
«the  socioeconomic  setting  of  heresy»,  in  armonia  con  le  parole  espresse  da  Wakefield  nella  pre- 
fazione, p.  Vili. 

33  Russell  annovera  Evans  tra  gli  storici  che  considerano  fattori  materialisti  senza  imporre 
agli  avvenimenti  l'ideologia  della  dialettica  materialista  (Interprétation  of  the  Origins  of  Medie- 
val Heresy.  p.  32  sg.). 

34  J.H.  MUNDY,  Men  and  Women  at  Toulouse  in  the  Age  ofCathars,  Toronto.  1990.  p.  1 . 

35  Per  specifiche  informazioni  si  veda:  WIGGINS.  A  Scholar  seen  by  a  Publisher  cit..  pp.  IX- 

XIII. 

36  Si  veda  Heresies  of  the  High  Middle  Ages  cit..  p.  VII  sg. 
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e  annotati  in  modo  abbondante  e  meticoloso.  Il  volume  subito  divenne  -  e  ancora 
rimane  -  uno  strumento  essenziale  sia  per  gli  studenti,  sia  per  i  ricercatori  in  campo 
eresiologico37.  Esistono  taluni  parallelismi  tra  questo  volume  e  l'autorità  e  la  fun- 
zione dell'enciclopedica  sintesi  di  storia  ereticale  di  Lambert,  pubblicata  in  Gran 
Bretagna  otto  anni  dopo38.  E  tali  parallelismi  sollecitano  una  domanda:  che  cosa  ri- 
vela intorno  alla  storiografia  americana  e  britannica  (o  forse  maggiormente  intorno 
alla  prima)  la  rispettiva  paternità  di  tali  opere?  Si  può  riflettere  su  quanto  rivelano  i 
contesti  storiografici  e  sul  significato  dei  progetti  dell'una  e  dell'altra:  empirismo, 
stessa  fiducia  nell'oggettività  delle  fonti  e  uguale  tolleranza  della  diversità  ideolo- 
gica di  coloro  che  interpretano.  Vi  sono  al  tempo  stesso  analogie  con  talune  vaste 
imprese  dei  medievisti  americani,  quali  la  History  of  the  Crusades  in  più  volumi,  a 
cui  Evans  ha  contribuito  con  un  saggio  sulla  crociata  contro  gli  Albigesi39.  Siffatte 
imprese  non  sembrano  forse  comportare  sogni  circa  la  possibilità  di  determinare  in 
modo  definitivo  i  fatti  e  di  giungere  a  sintesi  conclusive40  ? 

Può  essere:  ma  torniamo  alla  realtà  e  al  secondo  ambito  che  dobbiamo  illu- 
strare. Evans  combinò  la  propria  diffidenza  verso  le  generalizzazioni  con  il  suo  in- 
teresse per  la  storia  locale,  per  le  concrete  società  in  cui  l'eresia  era  vissuta  e  il 
privilegiamento  del  Mezzogiorno  di  Francia.  Parecchio  materiale  documentario  fu 
procurato  in  copie  fotostatiche  e  in  microfilm  dalla  Columbia  University  Library41 
e  molti  allievi  furono  indirizzati  a  studiarlo42.  May  ha  lavorato  su  Prous  Boneta43, 
Emery  su  eresia  e  inquisizione  in  Narbonne44,  Davis  all'edizione  dei  processi  di 
Albi45.  Mundy  sulla  città  di  Tolosa46.  Wakefield,  dopo  la  dissertazione  su  Prea- 
ching against  heresy  shown  in  the  work  of  Jacobus  de  Capellis,  si  è  rivolto  allo 
studio  di  eresia  e  inquisizione  in  Linguadoca47. 


37  Si  vedano  le  recensioni  elencate  in  Berkhout  n.  137. 

38  Si  veda  il  commento  e  le  successive  note  64  e  65. 

39  A.P.  EVANS,  The  Albigensian  Crusade,  in  A  History  of  the  Crusades,  a  c.  di  R.  W. 
WOLLF,  H.W.  HAZARD,  2a  ed.,  Madison,  Visconosin,  1969,  pp.  277-324. 

4(1  Sui  sogni  di  sintesi  degli  storici  inglesi  nei  confronti  di  una  storia  oggettiva  e  su  solide 
basi  si  vedano  le  considerazioni  di  H.T.  PARKER,  Great  Britain,  in  International  Handbook  of 
Historical  Studies,  p.  193. 

41  Si  veda  il  seguito  a  G.W.  DAVIS.  The  Inquisition  at  Albi  1299-1300.  Text  of  Register  and 
Analysis.  New  York,  1948.  p.  5;  WIGGINS,  A  Scholar  seen  by  a  Publisher  cit..  p.  Vili;  e  la  se- 
guente nota  52. 

42  Davis  fa  alcune  brevi  considerazioni  riguardo  seminari  sull'eresia  tenuti  da  Evans  (ibid.. 

p.  5). 

43  W.H.  MAY,  The  Confession  of  Prous  Boneta  Heretic  and  Heresiarch.  in  Essays  in  Me- 
dieval Life  and  Thought  cit.,  pp.  3-30  (Grundmann  n.  527). 

44  R.W.  EMERY,  Heresy  and  Inquisition  in  Narbonne.  New  York,  1941  (Grundmann  n. 

299). 

45  Citato  nella  precedente  nota  41  (Grundmann  n.  305). 

4r'  J. H.  MUNDY.  Liberty  and  Political  Power  in  Toulouse.  IIOO-I230.  New  York.  1952;  altri 
lavori  sono  citati  alle  precedenti  note  31  e  34  e  alle  seguenti  54  e  55. 

47  II  titolo  della  dissertazione  è  The  '/'realise  against  Heresy  of  James  Capelli:  a  Study  of 
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Dalla  fine  degli  anni  Quaranta  questa  «scuola»  ha  prodotto  una  prodigiosa 
quantità  di  lavoro,  ed  è  ancora  produttiva.  Wakefield  è  stato  una  delle  figure  emi- 
nenti: lo  testimoniano  la  sua  partecipazione  alla  monumentale  collezione  di  fonti  di 
cui  si  è  prima  parlato,  un  grande  numero  di  studi  su  situazioni  esemplari  di  pre- 
senza ereticale  e  inquisitoriale48  e  una  monografia  su  eresia  e  inquisizione  nel  Mez- 
zogiorno di  Francia49.  Difficile  discernere  in  lui  un  qualche  condizionamento  ideo- 
logico50, facile  vedere  lo  studioso  impegnato  in  ricerche  dettagliate  e  precise  e. 
pure,  l'influenza  di  particolari  fonti.  Tra  il  materiale  documentario  in  copia  fotosta- 
tica presso  la  Columbia  University  Library,  assieme  alle  riproduzioni  della  colle- 
zione Doat  (principalmente  i  numeri  21-26  sull'inquisizione  dai  tardi  anni  Trenta 
agli  anni  Settanta  del  Duecento),  si  segnala  il  ms.  609  della  Bibliothèque  Munici- 
pale di  Tolosa  contentente  la  copia  di  molti  interrogatori  inquisitoriali  degli  anni 
1245-1246.  Questa  ricca  fonte  sul  primo  catarismo,  sull'inquisizione  e  sul 
valdismo  delle  origini  (anche  se  in  misura  minore)  si  presentava  di  ardua  utilizza- 
zione a  causa  della  fioritura  dell'inchiostro  che  ha  reso  molti  fogli  illeggibili  nel 
più  recente  dei  microfilm51.  Allievi  di  Evans  provvedettero  a  una  trascrizione 
dattilografata,  copie  della  quale  sono  ora  affidate  a  Wakefield  e  Mundy52.  L'uso 


Medieval  Preaching  and  Writing  against  Heretics.  195 1 .  Le  sue  scoperte  furono  rese  note  in  No- 
tes on  some  Antiheretical  Writings  of  the  Thirteenth  Century,  in  «Franciscan  Studies».  27  (  1967). 
pp.  285-321.  Il  professor  Walter  Wakefield  mi  ha  trasmesso  questa  informazione  in  una  lettera 
del  28  luglio  1992. 

48  Per  un  elenco  degli  studi:  Berkhout  nn.  502,  2012.  2013a.  Tra  gli  ultimi  citiamo:  W.  L. 
WAKEFIELD.  Heretics  as  Physicians  in  the  Thirteenth  Century,  in  «Spéculum».  57  (1982).  pp. 
328-331  ;  ID.,  Heretics  and  Inquisitors:  the  case  of  Les  Mas-Saintes  Puelles.  in  «Catholic  Histori- 
cal Review»  (1983).  pp.  209-226:  ID..  Burial  of  Heretics  in  the  Middle  Ages,  in  «Heresis».  5 
(  1985).  pp.  29-32;  ID..  Heretics  and  Inquisitors:  the  case  of  Auriac  and  Camhiac.  in  «Journal  of 
Medieval  Historv».  12  (1986),  pp.  225-237;  ID..  Pseudonyms  and  Nicknames  in  Inquisitorial  Do- 
cuments of  the  Middle  Ages,  in  «Hérésies».  15  (1990).  p.  10  sgg.  (una  versione  più  lunga  è  pre- 
sente in  Berkhout  n.  2013a).  Si  veda  inoltre  la  voce  Inquisition,  in  DMA.  VI.  pp.  483-489.  Un 
saggio  di  Wakefield  [Some  Unorthodox  popular  ideas  of  the  thirteenth  century,  in  «Medievalia 
et  Humanistica».  nuova  serie  4  (1983).  pp.  25-35].  ha  svolto  un  ruolo  pioneristico  nelTattirare 
l'attenzione  sulle  prime  attestazioni  di  idee  materialiste  del  genere  in  seguito  analizzato  da  Carlo 
Ginzburg  in  //  formaggio  e  i  vermi. 

49  W.L.  WAKEFIELD,  Heresy,  Crusade  and  Inquisition  in  southern  France  11  / 0-/250. 
Berkeley-Los  Angeles-London.  1974  (Berkhout  n.  503).  La  selezione  di  fonti  tradotte  e  arricchite 
di  note,  alle  pagine  195-258.  è  un  completamento  più  vario  e  vivace,  ma  sopratutto  essenziale  a 
Heresies  of  the  High  Middle  Ages  cìt 

30  MUNDY.  recensendo  la  monografia  di  Wakefield  («Catholic  Historical  Review».  62. 
1978,  p.  79)  sottolinea  la  sua  «serene  impartiality  ». 

51  II  manoscritto  viene  descritto  da  Y.  DOSSAT.  Les  Crises  de  l'inquisition  toulousaine  au 
XUIe  siècle  (  1233-1273).  Bordeaux.  1959.  pp.  56-70.  Dossat  indica  a  p.  62.  i  fogli  su  cui  è  sparso 
dell'inchiostro,  ma  non  specifica  che  sono  illeggibili.  La  prima  analisi  del  manoscritto  è  stata 
precedente  alla  stesura  della  sua  tesi  (discussa  nel  1951  ):  sarebbe  ragionevale  supporre  che  nel 
1951.  e  ancora  precedentemente,  quando  venne  fatta  la  trascrizione  americana,  questi  fogli  fos- 
sero ancora  leggibili? 

52  Per  la  trascrizione  fatta  dagli  allievi  di  Evans  e  per  la  copia  posseduta  da  Mundy,  si  ve- 


48 


PETER  BILLER 


meticoloso  di  tale  fonte,  soprattutto,  ha  fatto  da  sostegno  alle  notevoli  ricostruzioni 
della  realtà  ereticale  e  inquisitoriale  in  piccole  comunità  da  parte  di  Wakefield: 
Mas-Stes-Puelles  può  essere  assunto  come  un  brillante  esempio.  Le  elevate  qualità 
personali,  di  cui  sono  testimoni  tutti  gli  studiosi  che  lo  hanno  incontrato,  sono  an- 
ch'esse responsabili  dell'influenza  garbatamente  pervasiva  esercitata  da  questo 
amatissimo  «grande  vecchio»  dell'eresiologia  americana53. 

Altra  eminente  figura  è  John  Mundy.  I  suoi  occhi  non  hanno  mai  perso  di  vi- 
sta l'eresia  negli  studi  sia  sulla  vita  sociale  e  politica  di  Tolosa  e  del  Tolosano,  fon- 
dati su  vasti  spogli  archivistici,  sia  su  aspetti  specifici  quali  il  notariato,  la  carità  e 
gli  ospedali,  oppure  i  livelli  di  istruzione.  Tutto  ciò  gli  ha  consentito  di  vedere  me- 
glio di  altri  studiosi  quando,  in  anni  recenti,  si  è  rivolto  in  modo  più  diretto  all'ere- 
sia54. Egli  è  sempre  stato  attento  alla  storia  delle  idee:  i  suoi  ultimi  lavori  entrano  in 
relazione  con  le  anteriori  correnti  storiografiche  sull'eresia  e  sono  in  parte  stimolati 
dall'attenzione  verso  gli  studi  americani  e  britannici  di  storia  delle  donne  e  della 
famiglia.  Intelligenza  ed  eleganza  caratterizzano  la  sua  esposizione  che  è  stringata, 
talvolta  aforistica,  creativa,  informale  e  personale  e  (per  la  costernazione  dei  gio- 
vani lettori)  condita  con  pungenti  considerazioni  morali  ed  esistenziali55.  Il  campo 
delle  sue  indagini  è  troppo  vasto  e  vario  (e  qualche  volta  troppo  disseminato  nelle 
note)  per  darne  qui  un  breve  riassunto.  Basti  notare,  in  primo  luogo,  che  premi- 
nente in  esso  è  la  prosopografia:  un  rimarchevole  uso  delle  ricostruzioni  familiari 
gli  ha  consentito  di  disegnare  un  quadro  micro-sociale  dell'affiliazione  religiosa  in 

dano:  MUNDY,  Repression  of  Catharism  cit.,  p.  310;  ID.,  Men  and  Women  at  Toulouse  cit.,  p. 
218,  in  cui  la  trascrizione  viene  definita  «nearly  complete».  Oltre  a  questa  esiste  un'altra  trascri- 
zione fatta  e  posseduta  da  Jean  Duvernoy  di  Tolosa.  Questi  studiosi  sono  particolarmente  dispo- 
nibili a  rendere  parti  di  tali  trascrizioni  accessibili  ad  altri  storici,  come,  ad  esempio,  testimonia  il 
riconoscimento  tributato  a  Duvernoy  da  Anne  Brenon  in  Les  femmes  Cathares,  Paris  1992,  p. 
389.  Tuttavia  sarebbe  preferibile  che  copie  di  tali  trascrizioni  fossero  depositate  presso  le  più  im- 
portanti biblioteche.  Ciò  aiuterebbe  ad  evitare  la  produzione  di  monografie  come,  ad  esempio,  L. 
KOLMER,  Ad  capiendas  vulpes.  Die  Ketzerbekampfung  in  Siidfrankreich  in  der  ersten  Hàlfe  des 
13.  Jahrunderts  und  die  Ausbildung  des  Inquisitìonverfahren,  Bonn,  1982,  che  offre  dettagliate 
ricerche  sull'inquisizione  nel  sud  della  Francia,  ma  senza  l'utilizzo  appropriato  della  fonte  più 
importante:  cosa  che  risulta  davvero  assurda. 

53  Mi  baso  su  considerazioni  personali  espresse  da  Robert  Lerner  e  Malcolm  Lambert  e 
sulle  lettere  speditemi  dal  professor  Walter  Wakefield. 

^4  I  due  lavori  più  corposi  di  Mundy  sono  già  stati  citati  alle  precedenti  note  31  e  34,  a 
questi  dev  e  essere  aggiunto  Noblesse  et  hérésie.  Une  famille  Cathare:  les  Maurand,  in  «Annales. 
Economie,  Sociétés,  Civilisations»,  29  (1974),  pp.  1211-1223.  Si  vedano  inoltre  le 
considerazioni  e  il  materiale  sulle  eresie  sparso  in  Village,  Town  and  City  iti  the  region  of 
Toulouse,  in  Pathways  to  Medieval  Peasants,  a  cura  di  J. A.  RAFTIS,  Toronto,  1981,  pp.  141-190, 
e  la  digressione  su  catarismo  e  valdismo  in  Urban  Society  and  its  Culture:  Toulouse  and  its 
Region,  m  Renaissance  and  Renewal  in  the  Twelfth  Century,  a  cura  di  R.L.  BENSO  e  G. 
(  !<  INSTABLE,  Oxford,  1982,  pp.  229-247,  pp.  238-241 .  Qualsiasi  cosa  Mundy  scriva  è  originale  e 
alcuni  dei  suoi  contributi  di  maggior  valore  sono  seminascosti  nelle  note  a  piò  di  pagina. 

55  Per  un  profilo  intellettuale  e  una  partecipata  opinione  personale  si  veda:  E.  RICE,  John 
Hine  Mundy:  An  Appreciation,  in  Women  of  the  Medieval  World.  Essays  in  Honour  of  John  H. 
Mundx.  a  cura  di  J.  KlRSHNER,  S.F.  W  EM  PEE,  Oxford-New  York  1985,  pp.  1-5. 
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Tolosa  e  un  profilo  sociale  e  culturale,  perciò,  del  catarismo  straordinariamente 
denso.  In  secondo  luogo,  egli  ha  usato  in  modo  altrettanto  rimarchevole  la  docu- 
mentazione tolosana  per  ricostruire  le  componenti  di  «gender»  in  quelle  famiglie 
come  base  per  un'indagine  micro-sociale  davvero  acuta  nell'ambito  dell'antica 
questione  circa  eresia,  sesso  e  donne. 


c.  Gran  Bretagna  in  generale 

A  questo  punto  si  potrebbe  mettere  in  discussione  il  contrasto  troppo  netto  tra 
un'America  dagli  interessi  universali  e  una  Gran  Bretagna  nazionalista,  poiché  an- 
che in  quest'ultimo  paese  sono  nate  opere  molto  importanti  sulle  eresie  europee.  Si 
pensi  ai  lavori  di  carattere  generale  di  Leff,  Lambert  e  Moore  (di  cui  si  parlerà  più 
avanti).  All'interno  di  particolari  aree  ereticali,  ci  si  può  rivolgere  al  dualismo 
orientale,  su  cui  esistono  le  monografie  di  Runciman  e  di  Obolensky  e  i  brillanti 
saggi  di  Hamilton  (il  suo  Tour  de  force  analitico  sui  problemi  di  St  Felix-de-Cara- 
man  è  soltanto  un  esempio)56.  E  si  possono  ricordare  ancora  i  francescani  radicali 
(Lambert)57,  il  gioachimismo  (Reeves)58  o  i  valdesi  (Nickson59,  Cameron60, 


56  Tre  studi  sono  stati  ristampati  e  raccolti  in  B.  HAMILTON,  Monastic  Reform,  Catharism 
and  the  Crusades  (900-1300),  London,  1979  (Origins  of  the  Dualist  Church  of  Drugunthia,  The 
Albigesian  Crusade  e  the  Cathar  Council  of  St.  Felix  reconsidered).  Altri  successivi  articoli 
sono:  The  Cathars  and  the  Seven  Churches  of  Asia,  in  Byzantium  and  the  West  c.850-c.l200,  a 
cura  di  J.D.  HOWARD-JOHNSTON,  Amsterdam  1988,  pp.  269-295,  e  Wisdom  from  the  East.  The 
Reception  by  the  Cathars  of  Eastern  Dualist  texts,  in  Literacy  and  Heresy  in  the  Middle  Ages  cit.. 
pp.  38-60.  Si  veda  anche  il  manuale  The  Medieval  Inquisition,  London,  1981.  Hamilton  ha 
scritto,  o  aggiornato,  le  voci  Auto  da  fé  Burning  at  the  Stake  e  Inquisition  della  imminente  nuova 
edizione  di  Oxford  Dictionary  of  the  Christian  Church.  Ed  inoltre  Religion  and  the  Laity.  Popu- 
lar devotions  and  heresy,  in  The  New  Cambridge  Medieval  History,  IV,  a  cura  di  D.  LUSCOMBE 
(di  prossima  pubblicazione)  dove  viene  analizzato  il  secolo  XII,  mentre  un  capitolo  sull'inquisi- 
zione e  sull'eresia  del  XIII  secolo  è  presente  nel  V  volume  a  cura  di  D.  ABULAFIA,  insieme  a  The 
Albigensian  Crusade. 

57  M.D.  LAMBERT,  Franciscan  Poverty,  London,  1961. 

58  M. E.  REEVES,  The  Influence  of  Prophecy  in  the  later  Middle  Ages:  a  study  in  Joachism, 
Oxford,  1969  (Berkhout  n.  1011);  EAD.,  //  libro  delle  figure,  dell'abbate  Gioacchino  da  Fiore,  a 
cura  di  M.E.  Reeves,  L.  TONDELLI,  B.  HlRSCH-REICH,  I  -  II,  Torino.  1953  (seconda  edizione) 
(Berkhout  n.  1015);  EAD.,  The  figurae  of  Joachim  of  Fiore,  a  cura  di  M.E.  REEVES  ,  B.  HlRSCH- 
REICH,  Oxford,  1972,  (Berkout  n.  1015).  Si  consulti  inoltre  Grundmann  nn.  495  e  500,  Berkhout 
n.  1008-1010,  1012-1014,  1016.  La  Reeves  ha  curato  la  voce  su  Gioacchino  da  Fiore  nella 
attuale  quindicesima  edizione  della  Encyclopaedia  Britannica. 

59  MA. E.  NICKSON,  The  «Pseudo-Reinerius»  Treatise,  the  Final  Stage  of  a  Thirteenth 
Century  Work  from  the  Diocese  of  Passau,  in  «Archives  d'histoire  littéraire  et  doctrinale  du 
moyen  âge»,  34  (1967),  pp.  255-314.  La  Nickson  è  l'artefice  del  ritrovamento  del  manoscritto 
del  Liber  Sententiarum  di  Bernardo  Gui.  creduto  irrimediabilmente  perso,  e  di  alcune  ipotesi 
sulle  circostanze  dello  smarrimento  nel  XVII  e  XVIII  secolo:  si  veda:  MA. E.  NICKSON.  Locke 
and  the  inquisition  of  Toulouse,  in  «British  Museum.  Quarterly»,  36  (1972),  pp.  83-c)2. 

60  E.  CAMERON,  The  Reformation  of  the  Heretics.  The  Waldenses  of  the  Alps  1480-1580, 
Oxford,  1984.  Si  veda  anche  la  nota  1 18. 
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Biller61). 

La  Gran  Bretagna,  come  gli  Stati  Uniti,  partecipa  alla  comunità  internazio- 
nale degli  studiosi  di  storia  ereticale.  Si  considerino  i  dibattiti  intorno  alle  origini 
orientali  del  dualismo  e  alla  natura  delle  eresie  occidentali  della  prima  metà  dell' XI 
secolo.  Benché  lo  stimolo  iniziale  e  più  forte  sia  provenuto  da  Francia  e  Italia,  da 
studiosi  quali  Dondaine,  Morghen  e  Puech,  anche  in  Gran  Bretagna  se  ne  è  di- 
scusso muovendo  dal  lavoro  generale  di  Runciman  -  che  avanza  la  teoria  della  fi- 
liazione «a  ritroso»  attraverso  i  bogomili,  i  pauliciani,  i  messaliani,  ecc.  -  e  giun- 
gendo a  posizioni  contrastanti.  Mentre  Hamilton  favoriva  V Oriente62,  Moore  era 
contrario63.  Nel  1977  Lambert  era  con  Hamilton64,  ma  nel  1992  si  è  ricreduto,  ab- 
bandonano i  bogomili:  ed  è  adesso  con  Moore65.  D'altronde,  Hamilton  con  rigore 
metodico  ha  riesaminato  e  reintepretato  le  fonti.  A  poco  a  poco  nei  suoi  studi  è 
emersa  una  nuova  e  coerente  visione  dell'impianto  del  dualismo  orientale  in  occi- 
dente. Esso  è  fatto  risalire  agli  inizi  del  XII  secolo;  il  problema  della  traduzione  dei 


61  P.P. A.  BILLER,  Curate  infirmas:  the  Medieval  Waldensìan  practice  of  Medicine,  in 
«Studies  in  Church  History  »,  19  (1982),  pp.  55-77;  ID.,  The  J  391  Lists  ofWaldesian  Magistri: 
three  further  manuscripts,  in  «Bollettino  della  Società  di  Studi  Valdesi»,  103  (1982);  ID.,  Medie- 
val Waldensians  Abhorrence  of  Killing  prec.  1400.  In  «Studies  in  Church  History»,  20  (1983), 
pp.  129-146;  ID.,  Word  and  the  Medieval  Notion  of  Religon,  in  «Journal  of  Ecclesiastical  Hi- 
story». 36  (1985),  pp.  351-359;  ID.,  Multum  ieinauntes  et  se  castigantes:  Medieval  Waldensians 
Ascetism,  in  «Studies  in  Church  History»,  22  (1985),  pp.  215-228;  ID.,  The  Oral  and  the  Written: 
the  case  of  the  Alpine  Waldesians.  in  «Bulletin  of  the  Society  for  Renaissance  Studies»,  4  (1986). 
pp.  1 1 19-28;  ID.,  Thesaurus  absconditus:  the  Treasure  of  the  Medieval  Waldensians ,  in  «Studies 
in  Church  History»,  24  (1987),  pp.  139-154;  ID.,  Medieval  Waldesians'  Construction  of  the  Past, 
in  Proceedings  of  the  Huguenot  Society,  25  (1989),  pp.  39-54;  ID.,  Les  Vaudois  dans  les  territoi- 
res de  langue  allemande  vers  la  fin  du  XlVe  siècle:  le  regard  d'un  inquisiteur,  Actes  de  la  2e 
Session  d'Histoire  Médiévale  de  Carcassone  organisée  par  le  C. N.E.C./  Centre  René  Nelli, 
«/Heresis»  13/14,  1990.  pp.  199-228;  ID.,  Débat,  pp.  229-234;  ID.,  Les  vaudois  aux  XlVe  et  XVe 
siècles:  le  point,  in  Les  Vaudois  des  origines  à  leur  fin  (XlIe-XVIe  siècle),  a  cura  di  G.  AUDISIO, 
Torino.  1990,  pp.  43-59.  Copie  della  edizione  del  valdese  Liber  Electorum,  non  pubblicata,  e 
della  corrispondenza  valdese  tra  il  1360  e  il  1370,  in  Aspects  of  the  Waldenses  in  the  14th 
century  including  an  edition  of  their  correspondence  (tesi  di  dottorato  discussa  ad  Oxford  nel 
1974),  sono  state  depositate  nel  1992  presso  la  Società  di  Studi  Valdesi  a  Torre  Pellice  e  al 
Centre  National  des  Etudes  Cathares  a  Villegly.  Si  veda  anche  la  seguente  nota  1 15.  Di  prossima 
pubblicazione  Topos  und  Wirklichkeit  des  Ketzers  als  illitteratus,  in  Religiose  Laienbildung  und 
Ketzerabwehr  im  Mittelalter,  a  cura  di  D.  HARMENING;  ed  inoltre  in  Heresy  and  Literacy  in  the 
Middle  Ages  cit.,  sono  dello  stesso  autore  l'introduzione  e  Southern  French  Cathars  and  Written 
Materials. . 

62  Si  vedano  gli  articoli  elencati  a  nota  56. 

63  R.I.  MOORE,  The  Origins  of  European  Dissent,  London,  1977  (Berkhout  n.  179),  pp.  164- 
167,  fa  un  riassunto  dell'orientamento  dei  precedenti  capitoli.  Si  vedano  le  note  105  e  106. 

64  M.D.  LAMBERT,  Medieval  Heresy.  Popular  Movements  from  Bogomil  to  Hus.  London, 
1977,  pp.  24-36  (Berkhout  n.  71). 

65  M.D.  LAMBERT,  Medieval  Heresy.  Popular  Movements  from  the  Gregorian  Reform  to 
the  Reformation.  Oxford,  1992  (seconda  edizione),  pp.  3-32.  Si  noti  la  variazione  nel  sottotitolo. 
La  ritrattazione  è  presente  a  p.  XII  sg.:  «I  used  to  believe  that  the  Byzantine  dualist  heresy  of  Bo- 
gomilism  began  to  touch  the  West  in  that  epoch  (the  eleventh  century)*. 
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rituali  e  degli  apocrifi  dualisti  dalle  forme  greche  e  veteroslave  nelle  versioni  latine 
e  occitaniche  ha  consentito  di  individuare  in  Costantinopoli  la  sede  di  un  vescovo 
cataro  latino  e  il  luogo  di  redazione  di  molte  traduzioni.  Hamilton  non  si  è  chiuso 
nella  logica  della  polemica  Dondaine-Morghen.  ma  è  andato  al  di  là.  fornendo 
nuove  e  maggiori  suggestioni.  Un  altro  esempio  di  apertura  e  di  ricettività 
«internazionale»  è  offerto  dall'influenza  di  Grundmann.  I  risultati  dei  suoi  lavori  si 
sono  diffusi  nelle  opere  di  sintesi  sui  movimenti  religiosi  di  Brooke^.  Southern*"  e 
Bolton6*,  oppure  in  molti  contributi  più  strettamente  incentrati  sulla  donna  nella 
vita  religiosa.  Altro  esempio  dell'influenza  di  Grundmann  è  rintracciabile  nell'atti- 
vità scientifica  di  Biller.  il  quale,  pur  avendo  un  principale  debito  intellettuale 
verso  Leff  -  supervisore  della  sua  tesi  di  dottorato  -  ha  derivato  le  modalità  del  suo 
iniziale  approccio  alla  storia  valdese  soprattutto  dalle  posizioni  di  Grundmann  sulle 
analogie  dei  percorsi  dei  nuovi  ordini  religiosi  e  delle  «sette». 

Gli  edifici  costruiti  dagli  studiosi  britannici  che  hanno  lavorato  sulle  eresie 
europee,  comunque,  sono  largamente  adombrati  dal  grattacielo  dell'interesse  na- 
zionale: la  preoccupazione  britannica  per  l'eresia  britannica  -  di  John  Wycliffe  e  i 
lollardi  -  con  il  suo  connesso  sottoprodotto,  ossia  l'interesse  per  Wycliffe.  ha  ali- 
mentato l'interesse  per  Hus  attraverso  la  questione  dell'influenza  del  primo  sul  se- 
condo e  dei  legami  tra  Oxford  e  Praga. 


d.  Gran  Bretagna  e  la  ricerca  su  Wycliffe  e  lollardia69 

Sull'eresia  «cresciuta  in  casa»  vi  sono  numerosissimi  contributi,  i  nomi  degli 
studiosi  che  se  ne  sono  occupati  sono  molti,  gli  orientamenti  vari:  in  questa  sede 
c'è  soltanto  il  tempo  per  segnalare  quattro  dei  più  importanti  punti  di  riferimento. 

Il  primo  concerne  McFarlane-".  medievista  di  Oxford,  che.  dopo  un  periodo 


66  R.B.  BROOKE.  The  Coming  of  the  Friars.  London-New  York.  1975  (Berkhout  n.  1052). 
in  cui  i  nuovi  ordini  religiosi  e  le  eresie  sono  considerati  in  parallelo,  in  quanto  movimenti  reli- 
giosi genericamente  simili  e  paragonabili,  sulla  linea  della  rivoluzione  storiografica  operata  da 
Grundmann  in  Religiose  Bewegungen,  la  cui  seconda  edizione  del  1961  è  in  gran  parte  accolta  a 
p.  40,  nota  1.  e  a  p.  63.  nota  L  Si  veda  la  nota  seguente. 

6~  R.W.  SOUTHERN.  Western  Society  and  the  Church  in  the  Middle  Ages.  London.  1970.  in 
cui  la  presenza  e  la  considerazione  delle  donne  nella  vita  religiosa  è  legata  alle  interpretazioni  di 
Grundmann  espresse  in  Frauenbewegung.  riconosciute  a  p.  320.  nota  24  e  p.  322.  nota  26. 

68  B.  BOLTON.  The  Medieval  Reformation.  London.  1983.  in  cui  la  trattazione  parallela  de- 
gli ordini  religiosi  e  delle  eresie  ed  il  risalto  dato  alle  donne  di  nuovo  è  legata  ai  contributi  di 
Grundmann  (si  veda  p.  1 15  del  libro  della  Bolton).  Per  sii  studi  precedenti:  Berkhout  nn.  148. 
859-860.  894.  1984. 

69  La  parte  seguente,  e  le  note  abbinate,  è  selettiva  e  breve.  Lavori  recenti  fino  al  1987  pos- 
sono essere  trovati  nella  bibliografia  dell'opera  di  inquadramento  generale  di  Hudson,  pp.  526- 
537  (citata  in  modo  completo  a  n.  84). 

70  Per  un  profilo  si  veda:  K.  LEVSER.  Kenneth  Bruce  McFarlane  1903-1966.  in  Proceedings 
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di  adesione  al  marxismo  negli  anni  venti,  ebbe  simpatie  socialiste  e  fabiane  -  ma 
queste  potrebbero  essere  dedotte  soltanto  con  difficoltà  dalla  sua  attività  scientifica. 
Più  direttamente  utile  alla  comprensione  del  suo  lavoro  sulla  lollardia  è  tracciare  un 
suo  più  ampio  profilo  di  studioso.  Egli  mosse  da  un  interesse  per  l'esercizio  del 
potere  e  per  le  classi  di  governo  dell'Inghilterra  tardomedievale,  impegnandosi  in 
un  erculeo  e  meticoloso  lavoro  d'archivio  (specialmente  a  proposito  della  storia 
delle  famiglie  nobili)  e  dimostrando  sicurezza  di  giudizio  storico.  Il  primo  dei  suoi 
due  libri,  John  Wycliffe  and  the  Beginnings  of  English  Nonconformity11 ,  fu  scritto, 
senza  apparato  di  note,  per  una  collana  destinata  al  grande  pubblico.  Esso  ha  for- 
nito, sia  ai  principianti  sia  agli  specialisti,  una  magistrale  ricostruzione  delle  vi- 
cende di  Oxford,  dell'alta  politica,  della  chiesa  e  della  ribellione  di  Oldcastle, 
mentre  poco  si  sofferma  su  Wycliffe  e  sui  lollardi.  Ci  si  sarebbe  potuti  aspettare 
che  le  posizioni  politiche  personali  di  McFarlane  l'avessero  portato  a  simpatizzare 
con  gli  sconfitti:  prevalse,  invece,  il  suo  interesse  (accademico)  per  la  compren- 
sione della  risposta  delle  autorità  verso  i  lollardi.  Ciò  lascia  l'impressione  (forse 
sbagliata)  di  una  simpatia  verso  la  repressione.  La  sua  esplicita  intenzione  di  ri- 
muovere «several  layers  of  brown  protestant  varnish»72  può  anche  dire  di  più  in- 
torno alla  vetustà  del  profilo  flaciano  di  Wycliffe,  «the  morning  star»,  ancora  pre- 
valente negli  anni  Quaranta  (quando  lo  studioso  scriveva),  che  intorno  a  MacFar- 
lane  stesso.  Nel  secondo  dei  suoi  libri,  Lancastrian  Kings  and  Lollard  Knights73, 
pubblicato  postumo,  egli  ha  usato  abilmente  la  sua  incomparabile  conoscenza  della 
nobiltà  per  riaprire  la  questione  dell'iniziale  robusto  supporto  del  ceto  cavalleresco 
ai  lollardi,  fornendo  di  esso  le  prove.  McFarlane  era  ben  consapevole  sia  della  scar- 
sezza delle  fonti  sulla  lollardia,  sia  dell'insufficienza  delle  ricerche  sulla  documen- 
tazione processuale  inedita74.  La  dissertazione  di  dottorato  di  Thompson,  suo  al- 
lievo, si  è  servita  di  quest'ultima  per  pervenire  a  una  laboriosa  e  utile  cartografia 
della  lollardia75. 

Un  secondo  punto  fondamentale  consiste  nella  chiarificazione  della  figura 
intellettuale  di  Wycliffe.  Un  primo  contributo  in  tal  senso  è  venuto  dallo  studio  di 
Robson  su  Wycliffe  nelle  scuole  di  Oxford76,  e  tra  i  più  recenti  contributi  abbiamo 
l'inedita  ricerca  di  Catto  su  un  eminente  oppositore  di  Wycliffe,  William  Wood- 


ofthe  British  Academy,  62  (1976),  pp.  485-506. 

71  K.B.  MCFARLANE,  John  Wycliffe  and  the  Beginnings  of  English  Nonconformity,  London, 
1952  (Grundmann  n.  605,  Berkhout  n.  1214). 

72  MCFARLANE,  John  Wycliffe,  cit.,  p.  10. 

73  MCFARLANE,  Lancastrian  Kings  and  Lollard  Knights,  Oxford,  1972  (Berkhout  n.  1322); 
la  pubblicazione  è  divisa  in  due  2  parti  di  cui  la  seconda  (Lollard  Knights,  pp.  137-47)  è  auto- 
noma. 

74  MCFARLANE,  John  Wycliffe  cit.,  p.  9  sg.;  ID.,  Lollard  Knights  cit..  pp.  141  sgg. 

75  J.A.F.  THOMSON,  The  Later  Lollards  1414-1520,  Oxford,  1965  (Berkhout  n.  1332,  ed 
inoltre  1331  e  1333). 

lu  J.  A.  ROBSON,  Wycliffe  and  the  Oxford  Schools.  The  Relation  of  the  «Summa  de  Ente»  to 
ScholastU  Debates  at  Oxford  in  the  Later  Fourteenth  Century.  Cambridge,  1961  (Berkhout  n. 
1226). 
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ford77,  oltre  che  l'edizione  delle  opere  di  Wycliffe.  Un  decisivo  progresso  è  venuto 
dalla  brillante  esposizione,  da  parte  di  Leff78,  del  pensiero  ereticale  di  Wycliffe 
collocato  all'interno  dell'insieme  del  suo  pensiero  teoretico,  un'esposizione  nata 
dalla  rilettura  di  tutto  il  corpus  (edito)  delle  opere  latine  di  Wycliffe.  In  seguito,  a 
questi  temi  ha  mostrato  interesse  Kenny,  un  odierno  filosofo  oxoniense79. 

I  lavori  di  Aston  rappresentano  il  terzo  punto  di  riferimento.  Per  un 
trentennio  Aston  è  stata  la  vessillifera  di  un  vivace  dibattitto  culturale  intorno  alla 
lollardia.  Dal  1960  la  studiosa  ha  prodotto  una  notevole  serie  di  studi  su  vari  aspetti 
della  lollardia80.  Lollardia  e  rivolta,  livelli  culturali,  questione  femminile, 
immagini:  ripetutamente  ella  ha  individuato  interessanti  domande  a  cui  rispondere, 
ripetutamente  indagando  intorno  a  esse  con  scienza  vasta  e  profonda  e  con 
consapevolezza  storica,  intellettualmente  feconda,  dei  contesti  politici,  sociali, 
culturali  e  religiosi  in  cui  collocare  l'indagine.  Ancora  di  recente  la  studiosa  ha 
mostrato  queste  qualità,  oltre  che  la  sua  conoscenza  della  devozione 
tardomedievale  e  dei  temi  iconografici,  in  una  lunga  trattazione  su  Wycliffe  e 
lollardia  nel  primo  volume  della  sua  opera  sulla  contrapposizione  tra  immagini  e 
iconoclasmo  nell'Inghilterra  del  prima  e  del  dopo  Riforma81. 

Un  quarto  ambito  di  riferimento  sta  nell'apertura  di  aree  e  temi  di  indagine 
non  affrontati  da  McFarlane:  il  quale  aveva  sottolineato  la  scarsità  di  fonti  sulla  lol- 
lardia, ma  aveva  fatto  scarsissimo  uso  dei  testi  «wycliffiti»  in  volgare,  scritti  o  usati 
dai  lollardi  stessi.  Alcune  delle  sollecitazioni  che  hanno  spinto  verso  questo  ambito 
di  indagine  e  i  connessi  temi  dell'istituzione  e  dei  livelli  culturali,  provengono  dalla 
storica  Aston.  Molto,  d'altro  canto,  deriva  dagli  specialisti  di  letteratura  inglese  di 
Oxford:  Hudson,  soprattutto,  ma  anche  Gradon.  Hudson,  innanzitutto,  ha  curato 
l'edizione  scientifica,  impeccabile  ed  esemplare,  dei  testi  «wycliffiti»82  e,  poi.  ha 


77  J.I.  CATTO,  William  Woodford,  O.f.  M.  (c.l330-c.l397)  (tesi  di  dottorato  discussa  a  Ox- 
ford nel  1969).  Dopo  questo  lavoro  apparve  ID.,  Wycliffe  and  Wycliffism  at  Oxford  1 356- ì 430.  in 
The  History  of  the  University  of  Oxford,  a  cura  di  J.I.  CATTO.  T.A.R.  EVANS.  Q:  Late  Medieval 
Oxford,  Oxford,  1992,  pp.  175-261,  che  rappresenta  al  momento  l'opera  senza  dubbio  più  com- 
pleta su  questo  argomento. 

78  E  il  settimo  capitolo  del  lavoro  citato  alla  nota  97. 

79  A.  KENNY,  Wycliffe,  Oxford,  1985;  J.WYCLIFFE.  Tractates  de  Universal  ihus.  a  cura  di 
I.J.  Mueller  -  A.  Kenny  -  P.V.  Spade.  I-II  voli..  Oxford.  1985:  Wyclifin  his  Times,  a  cura  di 
A.  KENNY,  in  Studies  in  Church  History  (Subsidia  5).  Oxford,  1987.  in  questo  volume  ID..  Rea- 
lism and  Determination  in  the  Early  Wyclif,  pp.  165-177. 

80  Tali  articoli  sono  raccolti  in  M.  ASTON.  Lollards  and  Reformers.  Images  and  Literacy  m 
Late  Medieval  Religion,  London,  1984.  capitoli  1-3  e  6-8,  con  recente  aggiunta  dei  capitoli  4-5. 
Si  veda  inoltre:  Wyclif  and  the  Vernacular,  in  «Studies  in  Church  Historx  »  cit. 

81  M.  ASTON,  Lollards  and  Images,  in  England's  Iconoclasts.  I:  Laws  against  Images,  Ox- 
ford, 1988.  pp.  96-159. 

82  Selections  from  English  Wycliffite  Writings,  a  cura  di  A.  HUDSON;  English  Wycliffite 
Sermons,  a  cura  di  A.  HUDSON  -  P.  GRADON,  I-  III,  Oxford,  1983-1989  (Gradon  ha  curato  il  se- 
condo volume  ed  ha  collaborato  al  terzo). 
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pubblicato  numerosi  saggi  dedicati  a  pressoché  tutti  gli  aspetti  della  lollardia:  se  la- 
sciamo da  parte  quelli  della  Aston,  questi  saggi  hanno  avuto  il  merito,  nonostante 
riguardino  principalmente  i  testi,  di  andare  oltre  gli  spazi  documentari  solitamente 
riservati  agli  storici  (quali  quelli  rappresentati  dall'uso  e  dall'interpretazione  degli 
atti  processuali)83.  Infine,  Hudson  ha  elaborato  un  profilo  assai  vasto  di  storia  lol- 
larda,  nel  quale  l'esame  profondo  dei  libri  usati  dai  lollardi  fornisce  la  base  per  una 
visione  radicalmente  rinnovata  di  tutto  il  movimento  lollardo  (più  legato  e  ispirato 
alle  sue  origini  oxoniensi,  più  coerente  al  grande  ruolo  in  esso  giocato  dalla  produ- 
zione e  dall'uso  dei  libri,  più  autorevole)84.  Per  meglio  chiarire  il  metodo  analitico 
e  il  senso  dell'opera  di  Hudson  sulla  storia  lollarda,  proponiamo  un  ipotetico  paral- 
lelo con  gli  studi  intorno  ai  valdesi:  si  dovrebbe  pensare  a  uno  storico  che  inizia 
come  filologo  romanzo,  che  provvede  a  curare  gli  antichi  testi  valdesi,  che  scrive 
parecchi  studi  sulla  loro  storia  letteraria  e  sulle  relative  interpretazioni,  che  si  volge 
poi  all'analisi  degli  atti  processuali  già  utilizzati  da  un  Merlo,  un  Audisio  o  una 
Paravy  (superandone  le  acquisizioni),  che  infine  produce  una  sintesi  monumentale 
sulla  base  di  entrambi  i  generi  documentari. 


Parte  seconda 

Gli  studi  ereticali  nell'ambito  dei  più  generali  orientamenti  storiografici 

Passiamo  ora  alla  seconda  parte  della  mia  relazione,  nella  quale  cercherò  di 
evidenziare  alcune  delle  connessioni  tra  gli  studi  ereticali  e  i  più  generali  orienta- 
menti storiografici. 

Delineare  tali  orientamenti  per  le  aree  culturali  qui  prese  in  considerazione 
comporta  qualche  difficoltà  perché  essi  si  presentano  spesso  meno  chiari  che  negli 
altri  paesi.  Per  l'America  e  la  Gran  Bretagna  gli  anni  Trenta  e  la  seconda  guerra 
mondiale  non  hanno  rappresentato  una  cesura:  in  essi  non  esiste  un  netto  punto  di- 
scriminante, come  invece,  per  esempio,  la  pubblicazione  degli  scritti  di  Gramsci 
per  l'Italia  del  dopoguerra,  o  il  venir  alle  prese  da  parte  degli  storici  tedeschi  con  il 


83  Quelli  pubblicati  tra  il  1971  e  il  1983  sono  stati  raccolti  in:  A.  HUDSON,  Lollards  and 
their  Books,  London-Ronceverte,  1985;  gli  articoli  pubblicati  tra  il  1984  e  il  1986  sono  invece 
catalogati  a  p.  532  del  lavoro  citato  alla  seguente  nota  84.  Sono  successivi  a  tali  anni:  ID.,  Lollard 
Book  Production,  in  Book  Production  and  Publishing,  a  cura  di  J.  GRIFFITH,  D.  PEARSALL, 
Cambridge.  1989,  pp.  125-142;  ID.,  The  King  and  erring  clergy:  a  Wyclifftte  contribution,  in 
Studies  in  Church  History  (Subsidia  9),  Oxford  1991,  pp.  269-278;  ID.,  ^Springing  cockel  in  our 
(  leene  coni»:  Lollard  preaching  in  England  around  1400.  di  prossima  pubblicazione  in  Chri- 
stendom and  its  Discontents  cit.;  ID..  Laicus  litteratus:  the  Paradox  of  Lo  Hardy,  in  Heresy  and 
/.iteraci  in  the  Middle  Ages  cit.,  pp.  222-236.  Si  vedano  inoltre  le  voci  Lollards  e  Wyclif,  John. 
in  DMA,  VII,  pp.  645-649;  XII.  pp.  706-71  1. 

84  A.  HUDSON.  The  Premature  Reformation.  Wxcliffite  Texts  and  Lollard  History.  Oxford, 
1988.  Si  vedano  le  considera/ioni  sugli  storici  precedenti,  compreso  McFarlane,  che  ignorano,  o 
non  usano  in  modo  adeguato,  i  testi  wycl  i  f  i  iti  a  p.  7  sg. 
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cosiddetto  «Sonderweg»  della  storia  moderna  della  Germania.  Ancora,  gli  storici 
britannici  e  americani  non  sono  facilmente  raggruppabili  per  «scuole».  Essi  sono 
ideologicamente  eterogenei  e,  forse  a  causa  di  una  sorta  di  isolamento  determinato 
dalla  relativa  stabilità  e  continuità  politica  dei  loro  paesi  nel  XX  secolo,  le  loro  di- 
spute ideologiche,  quando  vi  siano  state,  non  hanno  raggiunto  toni  forti  né  vasta 
portata.  Il  maccartismo  può  essere  stato  un'esperienza  sconvolgente,  ma  non  tale 
da  toccare  nel  profondo  la  storiografia85.  Una  tradizione  di  empirismo  e  una  diffi- 
denza verso  il  pensiero  teoretico  spesso  rendono  molti  studiosi  americani  e  britan- 
nici riluttanti  a  dare  una  collocazione  a  se  stessi  o  alla  propria  opera  in  una  dimen- 
sione storiografica.  Si  badi:  durante  un  incontro  internazionale  tenutosi  a  Oxford 
nel  luglio  1992,  mentre  un  eresiologo  italiano  ha  speso  i  primi  cinque  minuti  del 
suo  intervento  nell' illustrare  la  posizione  del  proprio  lavoro  in  rapporto  con  la  sto- 
riografia ereticale  del  proprio  paese86,  nessuno  tra  i  relatori  americani  e  britannici 
ha  fatto  cenno  alla  storiografia.  Infine,  anche  qualora  sia  possibile  puntualizzare  gli 
orientamenti  storiografici  nazionali,  gli  studi  medievali  possono  avere  percorsi  di- 
versi; e,  qualora  pure  gli  studi  medievali  siano  coerenti  con  gli  orientamenti  gene- 
rali, il  sottosettore  costituito  dalle  ricerche  eresiologiche  può  seguire  autonomi  iti- 
nerari. 

Tenendo  presenti  tali  premesse,  si  potrebbe  comunque  correre  il  rischio  di 
esagerazioni  o  di  semplificazioni  eccessive  nel  tentativo  di  evidenziare  alcuni  mo- 
delli. 

Innanzitutto,  negli  anni  Cinquanta  e  Sessanta  il  marxismo  -  quasi  per  ironia 
riferendosi  a  due  paesi  nei  quali  esso  era  insignificante  come  forza  politica  -  era 
prevalente  nel  determinare  i  termini  del  dibattito.  In  proposito  prendiamo,  ad 
esempio,  la  rivista  britannica  «Past  and  Présent»  fondata  nel  1952:  le  sue  radici  ri- 
salivano alle  discussioni  tra  gli  storici  marxisti  britannici  durante  la  seconda  guerra 
mondiale87  Consideriamone  il  seguito88.  Nel  secondo  numero  di  «Past  and  Présent» 
Betts,  che  negli  anni  Venti  era  passato  dal  metodismo  al  marxismo89,  presentò  \'o- 


85  Ringrazio  Roberto  Rusconi  per  avermi  ricordato  il  problema  del  maccartismo.  A.C. 
SHANNON  nel  suo  contributo  al  volume  commemorativo  su  Evans  (The  Secrecy  of  Witnesses  in 
Inquisitorial  Tribunals  and  in  Contemporary  Secular  Criminal  Trials,  in  Essays  in  Medieval  Life 
and  Thought  cit.,  pp.  59-69)  fa  commenti  sarcastici  sui  «processi»  maccartisti  e  sulla  procedura 
inquisitoriale  medievale.  Tale  questione,  tuttavia,  è  superficiale:  non  è  riscontrabile  una  profonda 
influenza  storiografica.  Un  quadro  del  pensiero  storiografico  americano,  che  è  ideologicamente 
più  vario  di  quello  ora  espresso,  si  può  trovare  in  VEYSEI.  The  United  States,  in  Handbook  of 
Historical  Studies,  pp.  157-173.  Purtroppo  il  recente  volume  storiografico  del  medievista  ameri- 
cano N.  CANTOR,  Inventing  the  Middle  Ages.  London.  1992,  non  è  d'aiuto  per  l'analisi  delle  ten- 
denze ideologiche  della  medievistica  americana. 

86  Mi  riferisco  a  L.  PAOLINI  all'inizio  della  sua  relazione  Italian  Catharism  and  Written 
Culture,  in  Heresy  and  Literacy  in  the  Middle  Ages  cit. 

87  G.  HIMMELFARB,  The  New  History  and  the  Old.  Cambridge-Mass-London  1987.  p.  70. 

88  Ibid.,  pp.  70-73. 

89  Sulle  mutevoli  posizioni  di  Betts  si  vedano  le  brevi  considerazioni  di  G.R.  POTTER.  Regi- 
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pera  di  Graus  sui  poveri  in  età  pre-hussita  e  sulla  «revolution  of  the  oppressed  clas- 
ses in  Bohemia  with  the  outbreak  of  the  Hussite  revolution»90,  e  nel  1955  espose  il 
punto  di  vista  del  marxismo  classico  sull'hussitismo91.  Nel  1958  Leff  illustrò  l'idea 
di  Cohn  circa  le  connessioni  delle  rivolte  di  poveri  e  sottoprivilegiati  con  la  com- 
parsa di  leader  messianici  e  di  capri  espiatori  nel  produrre  un  «social  myth»92,  e  in 
un  suo  saggio  generale  del  1961  mise  in  rapporto  la  nascita  dell'eresia,  tra  l'altro, 
con  la  «différent  expérience»,  col  «différent  outlook»  dei  «new  social  groups,  often 
verging  on  a  prolétariat»,  che  erano  stati  generati  dal  «growth  of  urban  centres», 
dalle  «industriai  textile  cities»93.  Nel  1960  la  Aston  si  era  chiesta  se  «Lollardy  was 
a  doctrine  of  social  revolt»94,  mentre  nel  1972  Stephens  parlava,  con  riserva,  delle 
«class  origins»  dell'eresia95.  Nel  1974  l'americano  Becker  discuteva  intorno  alla 
«connection  between  working-class  political  self-consciousness  and  the  diffusion 
of  heresy»96. 

Proprio  come  «Past  and  Présent»  stessa  era  ideologicamente  eterogenea,  così 
molti  del  suoi  collaboratori  non  erano  marxisti.  Quelli  che  marxisti  erano,  in  genere 
erano  revisionisti,  o  di  già  «apostati».  E  le  idee,  normalmente,  venivano  esposte 
con  spirito  critico.  Così,  ciò  che  era  significativo,  non  era  un'ortodossia,  o  qualcosa 
di  simile  a  un'ortodossia,  bensì  i  temi  forniti  al  dibattito  e  la  moda  di  una  termino- 
logia: una  moda  per  quel  momento,  poi  in  declino. 

Esemplare  in  proposito  la  vicenda  di  Leff.  Egli  studia  a  Cambridge,  diviene 
membro  del  partito  comunista  che  lascia  prima  del  1956,  infine  pervenendo  ad  una 
posizione  politica  a  sostegno  di  un  socialismo  «Attlee-style».  Unico  tra  gli  studiosi 
qui  presi  in  considerazione  egli  si  è  impegnato  come  filosofo  nel  campo  della  filo- 
sofia della  storia,  campo  nel  quale  ha  scritto  due  monografie97.  La  prima,  dedicata  a 
una  confutazione  del  marxismo,  segna  la  sua  conversione.  Tale  evoluzione  ideolo- 
gica può  essere  colta  anche  nella  sua  produzione  eresiologica.  Mentre  in  un  saggio 


nald  Robert  Betts:  A  Memoir,  pubblicate  nelle  pagine  iniziali  di  R.R.  BETTS,  Essays  in  Czech 
History,  London,  1969,  pp.  XI-XV. 

90  «Past  and  Présent»,  2  (1952),  pp.  24-31,  specificamente  a  p.  27  sg. 

91  «Past  and  Présent»,  7  (1955),  pp.  37-54;  l'esposizione  alle  pp.  51-53,  mentre  la  revisione 
critica  a  53  sg. 

92  «Past  and  Présent»,  13  (1958),  pp.  89-95. 

93  Heresy  and  the  Decline  of  the  Medieval  Church,  in  «Past  and  Présent»,  20  (1961),  pp.  36- 
51  (si  veda  specificamente  a  p.  47)  (Berkhout  n.  73). 

94  «Past  and  Présent»,  17  (1960),  p.  L  L'articolo  intitolato  Lollardy  and  Sedition  (1381- 
1431  ),  è  stato  ristampato  nel  primo  capitolo  della  raccolta  citata  a  nota  80. 

95  J.N.  STHEPHENS,  Heresy  in  Medieval  and  Renaissance  Florence,  in  «Past  and  Présent», 
54  (1972),  pp.  25-60  (specificamente  a  p.  59)  (Berkhout  n.  1 147).  Si  veda  anche  «Past  and  Pre- 
senta. 62  (1974),  p.  162:  «no  simple  equation  (...)  between  heresy  and  social  class». 

M  B.  BECKER,  Heresy  in  Medieval  and  Renaissance  Florence:  a  comment,  in  «Past  and 
Présent»,  62  (1974),  pp.  153-161  (si  veda  p.  152)  (Berkhout  n.  105). 

97  G.  LEFF,  The  Tyranny  of  Concepts:  a  Critique  of  Marxism,  London,  1969  (la  ediz., 
1961  );  ID.,  History  and  Social  Theory,  London,  1969. 
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pubblicato  nel  1961  (ma  scritto  alcuni  anni  prima)  egli  aveva  parlato  in  un  primo 
tempo  di  «prolétariat»,  nella  riscrittura  del  saggio  in  forma  di  introduzione  al  suo 
lavoro  generale  di  storia  eterodossa,  edito  nel  1968,  non  si  trovano  più  quel  tema  e 
quella  terminologia98.  Al  contrario,  vi  è  la  confutazione  esplicita  dell'analisi  classi- 
sta dell'eresia,  sdegnosamente  confinata  in  una  lunga  nota".  Leff  è  sempre  stato 
attratto  dalla  speculazione  filosofica  e  teologica  e  siffatto  interesse  si  è  coniugato 
con  la  sua  liberazione  ideologica  nel  fare  da  sostegno  al  brillante  profilo  generale 
dell'eresia  degli  ultimi  secoli  del  medioevo100.  Questo  profilo,  a  dispetto  delle  sue 
vaste  dimensioni,  non  è  una  compilazione,  bensì  una  robusta  e  meditata  indagine 
sulla  convergenza  tra  gli  sviluppi  del  pensiero  speculativo  e  l'eresia  popolare.  Se  le 
«social  roots»  sono  ora  assenti  nei  suoi  lavori,  mentre  rimangono  in  una  certa  mi- 
sura in  quelli  di  altri  studiosi,  Leff  può  essere  ancora  preso  come  esempio,  benché 
estremo,  del  lungo  e  lento  declino  della  voga  di  temi  e  terminologia  del  marxismo 
«old-style». 

I  termini  del  declino  sono  complessi.  Leff  non  era  l'unico  storico  ad  avere  al- 
tre motivazioni  per  la  ricerca.  Cohn  ne  è  un  esempio.  Il  suo  Pursuit  of  Millennium 
ebbe  larga  risonanza  essendo  apparso  nel  1957,  in  un  periodo  cioè  di  (relativo)  de- 
serto culturale101.  La  sua  proposta  del  chiliasmo  come  dottrina  rivoluzionaria  dei 
poveri  era  intellettualmente  stimolante:  storici  tanto  diversi  tra  loro  come  Leff  e 
Lerner  hanno  dichiarato  di  averne  subito  l'influenza  nel  loro  iniziale  interesse  per 
l'eresia102.  Cohn  aveva  stabilito  parallelismi  tra  la  Germania  nazista  e  la  Russia 


98  L'articolo,  citato  precedentemente  alla  nota  93,  l'inizio  del  prologo  di  Heresy  in  the  Later 
Middle  Ages.  The  Relation  of  Heterodoxy  to  Dissent  cl  250-c.  1450,  1,  Manchester-New  York. 
1967,  pp.  1-47.  Si  veda  anche  la  seguente  nota  102. 

99  Ibid.,  p.  10  sg.,  nota  1:  lunga  circa  160  parole,  questa  nota  è  sorprendente  per  l'acutezza  e 
la  capacità  distruttiva. 

100  Alcune  recensioni  di  Heresy  in  the  Later  Middle  Ages  sono  enumerate  da  Berkhout  al  n. 
75.  Leff  ha  scritto  velocemente,  talvolta  senza  la  dovuta  attenzione,  e  i  numerosi  errori,  di  solito 
insignificanti,  hanno  offerto  molti  spunti  ai  critici:  le  critiche,  infatti,  furono  talvolta  feroci.  Di 
conseguenza  la  grandezza  di  questa  opera  monumentale,  l'originalità  e  la  brillante  chiarezza  del- 
l'esposizione su  Wyclif  e  Hus  sono  state  trascurate  o  sottovalutate.  Altre  pubblicazioni  di  Leff 
sono  elencate  in  Berkhout  74,  1 105,  1209-1212.  Leff  ha  continuato  a  scrivere  sulle  implicazioni 
eterodosse  di  approfondimenti  speculativi,  ad  esempio  di  Wyclif  e  Hus  (Wyclif  and  Hus:  a  Doc- 
trinal Comparison,  in  Wyclif  and  his  Times,  a  cura  di  A.  KENNY,  Oxford  1986.  pp.  105-125)  e 
sui  francescani  radicali.  Di  prossima  pubblicazione  è  un  breve  contributo  a  carattere  generale: 
Heresy  in  Blackwells  Encyclopaedia  of  Medieval  Reformation  and  Renaissance  Christian  Thou- 
ght, a  cura  di  A.  McGRATH. 

101  N.  COHN,  The  Pursuit  of  the  Millenium.  London.  1957  (Grundmann  n.  34).  La  seconda  e 
la  terza  edizione,  con  importanti  revisioni,  apparvero  rispettivamente  nel  1961  e  1970  (Berkhout 
n.  24  e  941). 

102  LEFF,  Heresy  in  the  Later  Middle  Ages  cit..  I,  p.  VIII:  '«]  must  acknow  ledge  Norman 
Conn's  The  Pursuit  of  the  Millenium  for  bringing  me  to  the  study  of  heresy».  LERNER.  Heresy  oj 
the  Free  Spirit  cit..  p.  <S  sg.:  «As  a  young  radical  at  the  University  of  Chicago  I  w  as  captiv  ated  at 
its  first  appearance  by  Norman  Cohn's  The  Pursuit  of  the  Millenium  (...).  I  was  fascinated  (...).  I 
am  no  longer  so  young  or  radical». 
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sovietica  -  depressione  economica,  figura  messianica  (Hitler),  capro  espiatorio 
(Ebrei),  chiliasmo  (il  Reich  del  millennio)  -,  parallelismi  che  sono  stati  ancor  più 
sottolineati  nell'ultima  edizione.  La  più  recente  monografia  di  Cohn  sulle  origini 
dell'illusione  stregonica  comprende  una  trattazione  delle  sue  radici  nella 
«demonisation»  delle  eresie  medievali,  in  particolare  il  valdismo,  e  sviluppa  la 
teoria  di  una  psicosi  collettiva  europea  basata  fondamentalmente  sulla  repressione 
sessuale  cristiana,  la  quale  spiegherebbe  la  continuità  nello  sviluppo  della  credenza 
nello  stereotipo  di  una  minoranza  demonizzata  (nel  XX  secolo  gli  Ebrei)103.  In  altri 
termini,  l'iniziale  somiglianza  di  Cohn  a  uno  storico  marxistizzante  ha  subito  una 
diversione:  la  realtà  ha  sempre  riguardato  l' interesse-guida  di  uno  stanco  «liberal» 
del  Novecento  per  quelle  iniziali  analogie  che  avevano  aiutato  lo  storico  nell'ana- 
lisi razionale  -  nella  misura  in  cui  un'analisi  del  genere  è  possibile  -  della  persecu- 
zione moderna  contro  gli  Ebrei.  Come  molti  storici  contemporanei  che  hanno  lot- 
tato col  nazismo,  egli  ha  chiesto  aiuto  alla  psicologia  per  spiegare  l'irrazionale.  Il 
suo  autentico  carattere  distintivo  sta  neh' aver  sviluppato  un  concetto  storico  di  psi- 
cosi e  paranoia  collettive,  in  quanto  opposto  a  psicosi  e  paranoia  individuali:  le  sue 
più  significative  relazioni  culturali  non  erano  col  marxismo  «old-style»,  bensi  con 
uno  degli  ambiti  assai  specialistici  della  «nuova»  storia,  la  psicostoria. 

La  psicostoria  rappresentava  una  delle  numerose  aree  che  la  «nuova»  storia  - 
come  era  praticata  in  America  e  Gran  Bretagna  -,  prendeva  a  prestito  dalle  altre  di- 
scipline, in  parte  sull'esempio  delle  «Annales».  L'editoriale  d'apertura  di  «Past  and 
Présent»  nel  1952  rivela  entrambe  le  cose,  citando  sia  il  venerabile  nome  di  Marc 
Bloch,  sia  il  progetto  di  «widen  (...)  traditional  historical  studies»104.  In  generale 
questa  recente  storiografia  è  stata  più  volta  illustrata,  ma  non  lo  sono  state  le  vie 
attraverso  cui  essa  ha  interagito  negli  studi  ereticali.  Queste  vie  non  sono  inqua- 
drabili in  un  modello  netto.  Consideriamo,  per  esempio,  due  dei  maggiori  eresio- 
logi britannici  degli  ultimi  vent'anni.  Moore  ha  dominato  il  campo  degli  studi  sul- 
l'eresia dei  secoli  XI  e  XII,  producendo  molti  saggi,  un  volume  di  testi  tradotti  e 
due  monografie105.  La  sua  interpretazione  delle  prime  eresie  è  colorata  di  scettici- 


103  N.  COHN,  Europe's  Inner  Demons,  London-New  York,  1975  (Berkhout  n.  1818).  I  capi- 
toli secondo  e  terzo  sono  dedicati  alla  «demonizzazione»  degli  eretici  medievali,  mentre  una  ap- 
pendice alle  pagine  258-263  a  speculazioni  «psicostoriche».  Si  vedano  sopra  tutti  i  passaggi  cru- 
ciali per  le  connessioni  tra  ciò  e  le  speculazioni  di  Cohn  sul  Novecento:  a  p.  124  è  presente  uno 
sfogo  appassionato. 

104  «Past  and  Présent»,  1  (1952),  pp.  [-IV. 

105  R.I.  MOORE,  The  Birth  of  Popular  Heresy,  London,  1975  (2a  ed.  Oxford,  1985:  contiene 
una  nuova  appendice  sulle  eresie  dell  XI  sec.)  (Berkhout  n.  178).  Moore  ha  anche  pubblicato  un 
volume  di  fonti  tradotte  intitolato'/'/?^  Birth  of  Popular  Heresy,  London,  1975  (Berkhout  n.  178, 
ma  anche  97.  180-182,  258).  Studi  più  recenti  includono:  ID.,  Popular  Violence  and  Popular  He- 
resy m  Western  Europe  c.lOOO-l  179.  in  «Studies  in  Church  History»,  21  (1984),  pp.  43-50;  ID.. 
New  Sects  and  Secret  Meetings:  Association  and  Authority  in  the  Eleventh  and  Twelfth  Century, 
m  -Studies  in  Church  History»,  23  (1986),  pp.  47-68;  la  voce  Popular  Heresy,  in  The  Middle 

I  (  oncise  Encyclopaedia,  a  cura  di  H.R.  Loyn,  London,  1989,  pp.  169-171.  Importante 
per  l'indicazione  delle  convinzioni  personali  sull'eresia  dell'Xl  secolo  in  Aquitania  in  termini  di 
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smo  (ma  in  modo  più  pertinente  dal  punto  di  vista  critico  si  dovrebbe  parlare  di 
«riduzionismo»)  circa  gran  parte  dei  contenuti  presentati  dalle  fonti  a  disposizione 
per  quel  periodo  storico  -  scetticismo  di  cui  è  complice  il  fatto  che  l'estensione 
cronologica  di  quelle  fonti  non  comprende  i  verbali  degli  interrogatori  inquisitoriali 
posteriori  agli  anni  trenta  del  Duecento  col  loro  apporto  di  dati  concreti  e  detta- 
gliati. Più  significative  sono  l'attenzione  e  l'apertura  di  Moore  verso  le  nuove  ten- 
denze storiografiche  a  livello  generale  e  verso  le  rinnovate  discussioni  nel  campo 
degli  studi  eresiologici.  Egli  è  un  pensatore:  e  si  può  sempre  guardare  al  suo  lavoro 
per  rendersi  conto  dell'importanza  (per  la  comprensione  dell'eresia)  delle  nuove 
idee  prodotte  nei  vari  campi  della  «nuova»  storia.  Tipici  esempi  sono,  da  un  lato,  la 
ricezione  fruttuosa  di  concetti  (da  ultimo  antropologici)  intorno  alla  funzione  del- 
l'uomo santo,  e.  d'altro  lato,  il  tentativo  di  collocare  in  uno  schema  vasto  e  stimo- 
lante -  ossia  all'interno  di  una  teoria  sulle  origini  dell'Europa  come  una 
«persecuting  society»  -  la  persecuzione  di  molti  gruppi  comprendenti  gli  eretici, 
gli  Ebrei  e  i  lebbrosi106. 

Ugualmente  importante  è  la  figura  di  Lambert  soprattutto  per  l'enciclopedica 
sintesi  dal  titolo  Medieval  heresy ur.  Si  tratta  di  un  notevole  tour  deforce  per  ripor- 
tare pressoché  tutta  la  più  significativa  produzione  moderna  sull'eresia  medievale 
in  un  quadro  generale,  e.  al  tempo  stesso,  dettagliato  e  preciso.  Lambert  è  stato 
storico  «aperto»  nel  senso  che  ha  prestato  meticolosa  attenzione  al  punto  di  vista 
degli  altri  studiosi  la  cui  opera  prendeva  via  via  in  considerazione.  Nel  suo  lavoro, 
però,  non  si  coglie  la  volontà  di  interpretazione  generale  presente  nella  «nuova» 
storiografia  e,  nonostante  l'accurata  esposizione  delle  discussioni  sui  punti  contro- 
versi, il  carattere  enciclopedico  del  suo  libro  -  e  la  sua  straordinaria  fondatezza!  - 
fa  pensare  che  esso  abbia  ancora  le  sue  radici  culturali  nella  migliore,  e  antiquata, 
storia  empirica.  Ecco,  dunque,  due  tra  i  maggiori  eresiologi  britannici  dell'ultimo 
ventennio:  del  primo  si  potrebbe  difficilmente  parlare  senza  tener  conto  della 
«nuova»  storia,  mentre  per  il  secondo  tale  dimensione  è  in  larga  parte  irrilevante. 

Se  scrivere  di  storiografia  recente  significa  scrivere  di  storia  (intellettuale)  re- 
cente, esso  ci  fa  imbattere  nei  problemi  sollevati  dalla  contemporaneità  della  sto- 
riografia stessa:  essa  è  troppo  vicina  perché  si  possa  andare  al  di  là  della  proposi- 
zione di  ipotesi  per  vicende  culturali  che  saranno  assai  più  chiare  a  uno  storico  del 
futuro.  Per  di  più,  gran  parte  della  cosiddetta  «nuova  storia»  è  internazionale  -  si 


rottura  delle  relazioni  tra  clero  e  laicato  il  contributo  di  prossima  pubblicazione  Heresy,  Repres- 
sion and  Social  Change  in  the  age  of  Gregorian  Reform,  in  Christendom  and  its  Discontents  cit. 
Cfr.  anche  Literac  y  and  the  Making  of  Heresy  1000-1 150.  in  Heresy  and  Literacy  in  the  Middle 
Ages  cit.,  pp.  19-37,  e  Peter  von  Bruis,  in  Theologische  Realenzyklopddie . 

106  R.I.  MOORE,  The  Formation  of  a  Persecuting  Society.  Power  and  Deviance  in  Western 
Europe  950-1250.  Oxford,  1987.  In  tono  simile,  ma  con  maggior  ampiezza  cronologica  e  inclu- 
dendo gli  omosessuali  tra  i  perseguitati,  si  esprime  J.  RICHARDS.  Sex.  Dissidence  and  Damna- 
tion. Minority  Groups  in  The  Middle  Ages .  London.  1990. 

107  Si  vedano  le  precedenti  note  64-65. 
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pensi  anche  solo  a  quanto  unisce  Ginzburg,  Schmitt  e  Gurevich  -,  tanto  da  rendere 
problematico  stabilire  ciò  che  è  peculiare  dell'America  e  della  Gran  Bretagna.  An- 
che se  con  esitazione,  presenterò  quattro  finali  ordini  di  considerazioni. 

Il  primo  riguarda  la  storia  delle  donne.  Benché  i  temi  della  donna  nella  vita 
religiosa  e  nell'eresia  siano  stati  affrontati  in  modo  pionieristico  da  Grundmann  e 
Koch,  storici  tedeschi  (allora  dell'Ovest  e  dell'Est),  uno  idealista  e  l'altro  marxista, 
la  storia  delle  donne  ha  assunto  importanza  nella  storiografia  degli  ultimi  anni.  In 
tale  ambito  di  ricerca  le  opere  dei  due  studiosi  sono  state  rapidamente  recepite.  An- 
che prima  di  Koch  la  Frauenfrage  aveva  suscitato  interesse  (per  esempio,  negli 
studi  di  McDonnel  su  beghine  e  begardi)108,  ma  oggi  sta  crescendo  il  numero  sia  di 
eresiologi  che  se  ne  occupano,  sia  di  storici  delle  donne  che  dal  soggetto  delle  loro 
indagini  sono  spinti  a  guardare  all'eresia:  e  ciò  costituisce  un  indizio  significativo. 
In  particolare  in  America,  ma  anche  in  Gran  Bretagna,  precocemente  si  è  affrontata 
la  storia  delle  donne  e  della  famiglia,  oltre  che,  a  partire  dagli  anni  settanta,  una 
forma  particolare  di  storia  familiare,  la  storia  del  «gender  »109.  Dalle  novità  in  tale 
ambito  e  dalla  molteplicità  di  tali  generi  storiografici  è  venuto  il  secondo  (secondo 
dopo  Grundmann  e  Koch)  e  maggiore  stimolo  per  gli  studi  ereticali.  Aston110, 
Cross111,  Wessley112,  eccetera:  i  nomi  sono  legione. 

Quali  ne  sono  i  punti  fondamentali?  In  America,  innanzitutto,  vi  è  stato  il  la- 
voro «revisionista»  di  Abels  e  Harrison  sul  catarismo  di  Linguadoca:  essi  hanno 
messo  insieme  la  nuova  storia  quantitativa  e  le  tradizioni  della  «Columbia  school» 
(con  l'aiuto  di  Mundy  e  il  supporto  della  trascrizione  del  ms.  609  di  Tolosa)  per 
riesaminare  la  presunta  correlazione  tra  donne  e  catarismo:  la  conclusione  fondata 
su  dati  statistici  porta  a  valutare  come  irrilevante  siffatta  correlazione.  Un  secondo 
punto  di  riferimento  è  costituito  da  Mundy,  il  quale  ha  combinato  le  tematiche  de- 
gli storici  del  «gender»113  e  della  famiglia  con  le  proprie  microanalisi  sociali  per 
giungere  alla  ricostruzione  assai  sottile  di  cui  si  è  già  parlato114.  Il  quadro  delle 


108  E.W.  MCDONNEL,  The  Beguines  and  Beghards  in  Medieval  Culture.  With  Special 
Emphasis  on  the  Belgian  Scene,  New  Brunswick,  1954  (Grundmann  n.  538). 

109  Si  veda:  Women  in  Medieval  History  and  Historiography,  a  cura  di  S. M.  STUARD,  Phi- 
ladelphia, 1987,  in  cui,  nei  capitoli  I  e  IV,  sono  fornite  informazioni  sulla  storiografia  americana 
e  inglese  circa  le  donne  nel  medioevo;  mentre  per  esempi  più  recenti  nel  campo  inglese:  Woman 
is  a  Worthy  Wight.  Women  in  English  Society  c.  1200-1 500,  a  cura  di  P.J. P.  GOLDBERG,  Glouce- 
ster. 1992.  Dal  1986  può  essere  consultata  per  una  indagine  bibliografica  The  Medieval  Feminist 
Newsletter. 

1 10  M.  ASTON,  Lollard  Women  Priests?,  presente,  al  secondo  capitolo,  nella  raccolta  citata 
alla  nota  80. 

111  M.C.  C  ross.  « Great Reasoners  in  Scripture»:  The  Activities  of  Women  Lollards,  in 
-Studies  in  Church  History»  (Subsidia  1),  Oxford  1978,  pp.  359-380. 

112  k.  ABELS  e  E.  Harrison,  The  participation  of  Women  in  Languedocian  Catharism,  in 
-Medieval  Studies-,  41  (1979).  pp.  215-251.  È  stato  criticato  nell'articolo  citato  a  nota  I  15,  alle 
pagine  147-157,  in  particolar  modo  157-158. 

1 13  Si  veda  la  precedente  nota  1 6. 

114  Citato  a  nota  34. 
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ascendenze  si  fa  qui  vario.  I  contributi  di  Cross  e  Biller  in  tale  settore  sono  stati  in- 
fluenzati dall'introduzione,  nel  1975,  della  storia  delle  donne  nel  loro  dipartimento 
presso  l'Università  di  York  per  opera  di  J.  McMillan,  specialista  di  storia  delle 
donne  nella  Francia  moderna.  Su  Biller,  poi,  hanno  agito  le  suggestioni  della  mo- 
derna scuola  britannica  di  demografia  storica,  che  fa  capo  a  Richard  Smith,  quando 
ha  sollevato  la  questione  se  vi  siano  state  chiare  connessioni  tra  la  geografia  del 
catarismo  e  la  geografia  dei  modelli  matrimoniali  «non-europei»115. 

Un  secondo  ambito  problematico  coinvolge  libri  e  livelli  di  istruzione.  Gran 
Bretagna  e  America  appaiono  occupare  una  posizione  eminente  nell'attuale  moda 
dello  studio  dei  sistemi  medievali  di  comunicazione.  Alla  radice  vi  è  un  lavoro  as- 
sai originale,  ossia  lo  studio  di  Clanchy  sull'evoluzione  dei  livelli  di  istruzione  nel- 
l'Inghilterra medievale116.  Il  catalogo  delle  acquisizioni  è  noto.  Ci  sono  state  le 
pionieristiche  ricerche  di  Aston  e  di  Hudson  (e  gli  studi  testuali,  le  edizioni  e  la 
monografia  sulla  lollardia  di  quest'ultimo).  E  c'è  il  libro  di  Brian  Stock,  nel  quale 
l'iniziale  apparizione  dell'eresia  è  descritta  attraverso  una  nuova  terminologia:  i 
primi  gruppi  sono  «textual  communities»,  la  cui  comparsa  è  un  «sottoprodotto» 
delle  variazioni  che  intervengono  quando  una  società  passa  dall'essere  in  modo 
predominante  orale  all'essere  sia  orale  sia  scritta,  e  si  crea  un  nuovo  insieme  di  re- 
lazioni tra  cultura  orale  e  cultura  scritta117.  L'attualità  di  tali  temi  ha  catturato  l'at- 
tenzione della  Cambridge  University  Press,  che  ha  commissionato  un  volume  col- 
lettivo su  Heresy  and  Literacy  in  the  Middle  Ages.  I  contributi  destinati  al  volume 
sono  già  stati  presentati  e  discussi  in  un  colloquio  internazionale  tenutosi  a  Oxford 
nel  luglio  1992. 

Mentre  lo  studio  (per  lo  più)  positivo  di  libri  e  livelli  di  istruzione  possiede 
una  precisa  connotazione  nella  storiografia  americana  e  britannica,  il  terzo  (e  con- 
nesso) argomento  che  intendo  presentare  è  stato  sviluppato  soprattutto  in  Europa: 
esso  si  incentra  sul  concetto  di  opposizione  tra  (due)  culture,  l'una  elitaria/colta  e 
l'altra  popolare.  Un  noto  lavoro  britannico  del  1984,  la  monografia  di  Cameron  sul 
valdismo  dei  secoli  XV  e  XVI,  ha  cercato  di  collocare  l'eresia  in  uno  schema  bi- 
culturale.  Il  valdismo  avrebbe  rappresentato  la  cultura  orale,  laica,  «proverbiale», 
rurale,  contrapposta  alla  cultura  clericale,  urbana,  scritta.  Tale  tentativo  ha  suscitato 
discussioni  e  critiche,  poiché  il  suo  taglio  annulla  l'elemento  «chiericale»  del  valdi- 
smo medievale,  i  barba  e  i  loro  libri.  Grosso  modo  si  potrebbe  vedere  nel  libro  di 


115  P.P.A.  BILLER,  The  Common  Woman  in  the  Western  Churc  h  in  the  Thirteenth  and  Early 
Fourteenth  Centuries,  in  «Studies  in  Church  History»,  29  (1990).  pp.  127-157- 

116  M.T.  CLANCY,  From  Memory  to  Written  Rècord.  England  1066-1307.  London.  1979  (2a 
ed.  Oxford,  1992). 

117  B.  STOCK,  The  Implications  of  Literacy.  Written  Language  and  Models  of  Interpreta- 
tions in  the  Eleventh  andTwelfh  Centuries.  Princeton-New  Jersey.  1983;  aile  pp.  88-150  è 
fornito  un  resoconto  sull'eresia  dell'XI  secolo  rivisitato  sulla  base  della  nuova  terminologia.  Per 
un  contributo  sui  valdesi  negli  stessi  termini  si  veda:  Listening  for  the  Text:  the  Uses  of  the  Past. 
Baltimore,  1990. 
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Cameron  il  tentativo  britannico  di  applicare  all'eresia  un'idea  proveniente  dalle 
storiografie  italiana,  russa  e  francese118.  Mentre  il  marxismo  tradizionale  -  perlo- 
meno, quello  della  Guerra  dei  contadini  in  Germania  di  Engels  -  tendeva  a  pro- 
muovere un'attenzione  particolare  nei  confronti  dell'eresia,  è  dubbio  se  la  stessa 
cosa  possa  derivare  dalla  teoria  del  conflitto  tra  culture,  ovvero  dalle  più  rozze 
versioni  di  essa.  Queste  sembrano  spingere  allo  studio  del  paganesimo,  della  cul- 
tura popolare  e  di  ciò  che  è  normalmente  detto  «folklore»:  non  verso  le  più  autenti- 
che forme  di  cristianesimo.  Invero,  il  tema  delle  culture  elitaria  e  popolare  sembra 
mettere  ai  margini  lo  studio  dell'eresia. 

L'ipotesi  della  marginalizzazione  introduce,  benché  da  un  fonte  ideologica- 
mente assai  diversa,  il  mio  quarto  e  finale  tema.  Dai  pochi  studi  eresiologici  degli 
anni  Cinquanta,  negli  anni  Sessanta  si  è  passati  a  un'espansione  notevole,  che  forse 
si  è  allentata  nei  tardi  anni  Settanta.  Ora,  gli  anni  Sessanta  sono  stati  un  periodo  di 
radicalismo  nei  campus  universitari  e,  in  generale,  di  idee  più  liberali  sul  piano  po- 
litico, sociale  e  morale,  mentre  gli  anni  Ottanta  hanno  visto  una  svolta  politica  «a 
destra»,  sia  nelle  forme  di  governo  sia  negli  atteggiamenti  sociali  e  morali.  Non 
intendo  qui  suggerire  meccaniche  correlazioni;  ma  sarebbe  sciocco  ignorare  la  pos- 
sibilità di  talune  connessioni. 

Vorrei  qui  considerare  una  personalità  di  studioso  in  funzione  sia  di  figura- 
chiave,  sia  di  «segnatempo».  Notevole  autorità  tra  gli  storici  di  lingua  inglese  ha 
esercitato  in  anni  recenti  Bossy.  E  ciò  in  parte  soltanto  per  ragioni  istituzionali  - 
egli  è  nel  comitato  editoriale  di  «Past  and  Présent»  e  il  suo  giudizio  evidentemente 
pesa  -,  ma  soprattutto  per  ragioni  intellettuali:  per  la  sua  straordinaria  originalità  di 
storico  e  per  la  sua  eccezionale  e  profonda  conoscenza  della  cristianità.  Bossy  è  un 
uomo  di  destra.  Egli  ha  attaccato  la  storia  sociale,  attaccando  l'applicabilità  del 
termine  «Società»  (e  quindi  il  concetto  esplicativo)  alle  società  (!)  esistite  prima 
che  la  parola  avesse  il  suo  significato  moderno:  cioè,  secondo  un  uso,  prima  degli 
inizi  dell'età  moderna;  secondo  un  altro  uso,  prima  di  Durkheim119.  Altrove  Bossy 
non  ha  nascosto  i  suoi  sentimenti  (ideologici)  attaccando  moralmente  Giordano 
Bruno120.  Ora,  per  Bossy  è  centrale  la  convinzione  che  interessante  e  degna  di  stu- 
dio sia  l'ortodossia,  e  non  l'eresia.  La  sua  visione  generale  della  cristianità  del 
medioevo  lascia  un  piccolo  spazio  agli  eretici,  riducendone  quasi  a  nulla  il  signifi- 


1  lx  II  libro  di  Cameron  è  già  stato  citato  a  nota  60.  Un  riassunto  ed  una  bibliografia  critica 
sono  in  J.-P.  GlLMONT,  Les  Vaudois  des  Alpes:  mythes  et  réalités,  in  «Revue  d'histoire  ecclésia- 
stique», 83  (1988),  pp.  69-89  (si  veda  p.  73). 

1 19  J.A.  Bossy.  Some  Elementary  Forms  of  Durkheim,  in  «Past  and  Présent»,  95  (1982),  pp. 

3-18. 

120  J.A.  Bossy.  Giordano  Bruno  and  the  Embassy  Affair,  New  Haven-London,  1991;  l'at- 
tacco morale  si  trova  nella  seconda  parte  del  terzo  capitolo.  Indicativo  il  commento  finale  sull'e- 
secuzione di  Bruno  nell'ultima  frase  del  libro,  dalla  quale  verrebbe  da  dire:  «gli  sta  bene»  (p. 
183).  Il  libro  è  stato  pubblicato  in  Italia  con  il  titolo  Giordana  Bruno  e  il  mistero  dell'amba- 
sciata, Milano,  1992,  ed  una  nuova  appendice  in  cui  l'autore  nega  di  vedere  in  Bruno  un  nemico 
(p.  333). 
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cato:  non  provando  alcuna  simpatia  verso  di  loro,  passa  ad  altri  argomenti  dopo 
uno  sdegnoso  riferimento  all'impopolarità  degli  eretici121. 

Marx  aveva  determinato  i  termini  del  dibattito  negli  anni  Cinquanta.  In  rife- 
rimento all'oggi,  io  non  sono  d'accordo  -  è  evidente  -  con  quanto  Bossy  ha  preteso 
che  fosse  all'ordine  del  giorno  negli  anni  Ottanta.  La  sua  influenza  non  è  poi  così 
vasta!  Inoltre  ci  sono  forze  inerziali:  e  ci  sono  continuità.  Studenti  giovanilmente 
disponibili  a  simpatizzare  col  dissenso  ancora  esprimono  la  volontà  di  studiare 
l'eresia.  Sempre  ci  sarà  una  spinta  evangelica,  protestante,  e  in  Gran  Bretagna  una 
spinta  nazionale  ad  alimentare  le  ricerche  eresiologiche.  Ancora,  spesso  è  lo  spazio 
di  una  vita  di  lavoro  degli  studiosi,  il  quale  passa  e  si  ritaglia  attraverso  le  scansioni 
decennali  di  una  fase  culturale,  che  può  determinare  un  ritmo  alquanto  lungo  e 
lento  della  nascita,  affermazione  e  declino  di  un'idea.  Ciononostante,  Bossy  può 
essere  considerato  un  «segnatempo»:  un  segnatempo  che  sembra  indicare  un  allon- 
tanamento dagli  studi  eresiologici. 

Un  «segnatempo»,  è  ovvio,  annuncia  il  tempo  che  farà,  e,  in  questo  caso, 
l'annuncio  è  fatto  da  uno  che  viene  dalla  Gran  Bretagna.  Forse  questa  osservazione 
finale  ha  tutta  l'inattendibilità  tradizionalmente  associata  a  una  previsione  atmo- 
sferica britannica. 

PETER  BILLER 


121  J.A.  BOSSY,  Christianity  and  the  West  1400-1700,  Oxford,  1985,  pp.  80-83;  sui  Lollardi 
a  p.  81:  «They  pursued  a  campain  of  denigration,  high-minded  or  vulgar,  of  the  sacramental  or 
social  rites  which  formed  the  nexus  of  the  Christianity  of  the  average  soul.  (...)  Thej  protei  red  to 
go  to  Church,  if  only  to  scoff  at  their  neighbours.  Like  such  people  at  most  times,  they  were  un- 
popular (...)».  Nella  traduzione  italiana,  L'Occidente  cristiano  1400- 1700,  Torino,  1990.  l'eresia 
è  trattata  alle  pp.  95-99. 


Le  ricerche  eresiologiche  in  area  germanica 


Prima  di  esaminare  la  ricerca  eresiologica  in  lingua  tedesca  degli  ultimi 
trent'anni,  è  necessario  avvertire  che  solo  per  ragioni  pratiche  ci  si  limita  agli  stu- 
diosi della  Germania,  dell'Austria  e  della  Svizzera,  in  quanto  uno  dei  segni  distin- 
tivi delle  ricerche  più  serie  sulla  religiosità  medievale  nelle  sue  espressioni  orto- 
dosse ed  eterodosse  è  il  superamento  dei  confini  linguistici1.  Com'è  noto,  l'Impero 
medievale  fu  solo  uno  degli  ambiti  di  diffusione  dell'eresia,  la  quale  ebbe  il  suo 
centro  di  gravità  nell'Italia  settentrionale  e  in  Francia,  ed  è  un  buon  segno  il  fatto 
che  la  ricerca  eresiologica  tedesca  si  confronti  e  recepisca  i  lavori  dei  colleghi 
esteri.2 

Da  tale  rassegna  rimangono  inoltre  esclusi  gli  studi  sui  contrasti  interni  al- 
l'ordine minoritico  nel  secolo  XIV,  durante  i  quali  si  utilizzò  spesso  come  arma 
l'accusa  di  eresia,  come  pure  sono  esclusi  quelli  relativi  a  Hus,  ai  suoi 
predecessori,  ai  suoi  contemporanei  e  all'ussitismo,  benché  numerosi  studi  al 
riguardo  siano  apparsi  appunto  in  tedesco:3  per  la  descrizione  di  tali  fenomeni 
storici  sono  ormai  insufficienti  i  modelli  dell'eresiologia  tradizionale  ed  è 
necessario  utilizzare  categorie  di  storia  sociale  e  nazionale. 

Il  mio  intervento  è  articolato  in  quattro  parti.  Una  considerazione  retrospet- 
tiva dell'epoca  compresa  fra  la  fine  della  seconda  guerra  mondiale  e  il  1960  circa 
intende  mostrare  la  continuità  con  l'anteguerra  e  il  ruolo  marginale  dell'eresiologia 
nel  quadro  di  una  medievistica  tedesca  allora  in  piena  fioritura.  La  seconda  parte 
tratterà  dei  movimenti  religiosi  e  dell'eresia  nell'interpretazione  marxista,  cioè 
dell'importante  contributo  degli  storici  dell'ex  DDR.  La  terza  vuol  porre  in  evi- 
denza la  rapida  crescita  degli  studi  sull'eresia  medievale  negli  anni  Sessanta  e  pre- 


1  Alexander  Patschovsky  è  stato  così  gentile  da  leggere  il  manoscritto,  apportando  rettifiche 
e  completamenti.  Gli  esprimo  per  questo  sincera  gratitudine.  Vorrei  ringraziare  anche  i  collabora- 
tori di  Graz.  Christa  Petschko  e  Johannes  GieBauf.  che  mi  hanno  assistito  nella  stesura  della  bi- 
bliografia, e  Daniela  Rando  per  la  bella  traduzione. 

2  Non  può  dirsi  altrettanto  degli  studiosi  di  area  non  germanica,  si  v.  ad  es.  J.  DUVERNOY. 
Le  catharisme,  i-TL,  Toulouse  1976-1979,  quasi  del  tutto  sprovvisto  di  bibliografia  tedesca,  come 
pure  Mariano  d'Alatri.  Eretici  e  inquisitori  in  Italia,  I-II  (Bibliotheca  seraphico-cappuccina 
31.  32),  Roma  1986-1987. 

'  Si  dr.  i  bilanci  in  lingua  tedesca  tracciati  rispettivamente  da  F.  MACHILEK,  Ergebnisse 
und  Aufgaben  moderna-  Husforschung.  Zu  einer  neuen  Biographie  des  Johann  Hus.  «Zeitschrift 
fur  Ostforschung»,  20  (1973),  p.  302-330;  II).,  Hus/Hussiten,  in  Theologische  Realenzyklopàdie, 
XV.  1986.  p.  710-735;  F.  SEIBT,  Bohemica.  Problème  und  Literatur  seit  1945,  «Historischc 
Zeitschrift»,  Sonderband  4  (1970).  83-99;  II)..  Hussìtka.  '/.ur  Struktur  einer  Revolution,  II  ed. 
(Beihefte  zum  Archiv  fur  Kulturgeschichte  8).  Kòln  1990.  IX-XV. 


LE  RICERCHE  ERESIOLOGICHE  IN  AREA  GERMANICA 


65 


sentare  i  maggiori  studiosi  di  quell'epoca  e  dell'epoca  successiva,  per  concludere, 
nella  quarta  parte,  illustrando  per  poli  tematici  la  ricerca  multiforme  degli  ultimi 
vent' anni. 

I 

Lo  studioso  che  quasi  da  solo  ha  rappresentato  la  continuità  con  l'eresiologia 
dell'anteguerra  è  Herbert  Grundmann.  Dopo  il  1918  le  tematiche  ereticali  non  fu- 
rono di  moda,  prevalendo  piuttosto  i  lavori  di  storia  costituzionale,  giuridica  e  so- 
ciale e  rimanendo  marginali,  nella  storia  della  Chiesa,  le  questioni  della  prassi  reli- 
giosa, della  pietà,  dell'assunzione  dei  dogmi  nella  fede  vissuta  di  più  vasti  ceti  so- 
ciali. Dopo  il  1933  la  storia  della  cultura  e  la  storia  religiosa  divennero  assoluta- 
mente sospette,  e  non  a  caso  l'opera  farraginosa  di  Otto  Rahn,  che  dopo  aver  sog- 
giornato negli  anni  1929/1931  nella  Francia  meridionale,  sulla  scia  di  Déodat  Ro- 
ché  aveva  scoperto  la  chiesa  catara  e  identificato  il  graal  del  Parsifal  di  Volframmo 
di  Eschenbach  con  la  fortezza  degli  albigesi  a  Montségur,  ebbe  un  considerevole 
successo  sia  tra  i  nazionalsocialisti  sia  dopo  il  1945,  poiché  veniva  incontro  tanto 
alle  tendenze  in  parte  occultiste,  in  parte  antroposofiche  dell'ideologia  mistico-spe- 
culativa nazionalsocialista,  quanto  ad  un  orientamento  anti-intellettuale.4  Grund- 
mann, senza  dubbio  il  più  importante  eresiologo  tedesco  del  nostro  secolo,5  poco 
dopo  la  sua  tesi  di  laurea  su  Gioacchino  da  Fiore  (1927),6  aveva  pubblicato  alcuni 
saggi  di  storia  dell'eresia  medievale  7  prima  di  elaborare  come  Habilitationsschrift 


4  O.  RAHN,  Kreuzzug  gegen  den  Gral,  I  ed.,  Freiburg  1933.  Tra  il  pubblico  tedesco  l'opera 
riscosse  inizialmente  poca  attenzione,  ma  la  sua  lettura  diretta  suscitò  l'interesse  di  Heinrich 
Himmler  per  il  giovane  letterato  (era  nato  nel  1904).  Lo  chiamò  a  far  parte  del  suo  stato  mag- 
giore e  gli  lasciò  molta  libertà  perché  potesse  dedicarsi  alla  sua  attività  di  scrittore.  Himmler  si 
attendeva  da  lui  la  conferma  «scientifica»  della  primitiva  religione  celtico-germanica,  i  cui  ultimi 
rappresentanti  sarebbero  stati  i  catari.  Condannato  nel  1938,  per  le  sue  tendenze  omosessuali,  a 
prestare  servizio  come  guardiano  nel  campo  di  concentramento  di  Buchenwald.  Rahn  si  suicidò  a 
Kufstein  nel  1939.  Dopo  il  1945  il  suo  volume  conobbe  tre  ristampe,  l'ultima  nel  1985.  Già  nel 
1934  fu  tradotto  in  francese,  recentemente  in  italiano.  Cfr.  R.  KÒHN.  Eine  deutsche  Mystifikation 
der  Albigenser.  Otto  Rahns  «Kreuzzug  gegen  den  Gral»  (1933),  in  Mittelalter-Rezeption  III.  Ge- 
sammelte  Vortràge  des  3.  Salzburger  Symposions  "Mittelalter,  Massenmedien,  Neue  Afythen"  a 
cura  di  J.  KÙHNEL  e  altri  (Gòppinger  Arbeiten  zur  Germanistik  479),  Gòppingen  1988.  p.  295- 
311.  Circa  gli  influssi  francesi  su  Otto  Rahn,  cfr.  J.L.  BlGET,  Mythographie  du  catharisme 
(1870-1960),  in  Historiographie  du  catharisme  (Cahiers  de  Fanjeaux  14).  Toulouse  1979.  partie, 
p.  310-314.  M.  Cl.  VIGUIER,  Otto  Rahn  entre  Lucifer  et  Jésus.  «Heresis»  18  (1992),  p.  55-70 
ignora  il  contributo  fondamentale  di  R.  Kòhn. 

5  Una  valutazione  della  sua  personalità  e  delle  sue  opere  si  trova  nel  primo  voi.  dei  suoi 
Ausgewàhlte  Aufsàtze  (Schriften  der  MGH  25/1),  Stuttgart  1976,  per  mano  di  A.  Borst  (p.  1-25  >. 

6  Studien  iiber  Joachim  von  Floris  (Beitràge  zur  Kulturgeschichte  des  Mittelalters  und  dei- 
Renaissance  32),  Leipzig-Berlin  1927  (nuova  ed.  migliorata  Darmstadt  1966). 

7  Der  Typus  des  Ketzers  in  mittelalterlicher  Anschauung ,  in  Kultur-  und  Universalgeschich- 
te.  Festschrift  Walter  Goetz,  Leipzig-Berlin  1927,  p.  91-107  (anche  in  Ausgewàhlte  Aufsàtze,  I. 
p.  313-327);  Zur  Geschichte  der  Beginen  im  13.  7/?.,  «  Archi  v  ftir  Kulturgeschichte».  21  (1931). 
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le  sue  Religiose  Bewegungen,  che  anche  dopo  quasi  sessant'anni  rimangono  una 
delle  maggiori  opere  del  nostro  secolo  in  materia  eresiologica.8  Com'è  noto,  l'in- 
tuizione di  fondo,  universalmente  recepita,  è  che  uno  stesso,  genuino  impulso  reli- 
gioso fu  alla  base  dei  gruppi  eterodossi  e  degli  ordini  mendicanti.  Il  desiderio  di 
seguire  radicalmente  il  vangelo,  naturalmente  non  disgiunto  dal  contesto  sociale  ed 
economico,  sollecitò  richieste  di  evangelizzazione  e  di  prassi  religiosa  che  la  chiesa 
non  seppe  soddisfare  con  le  sue  proposte  tradizionali,  in  particolare  nei  confronti 
delle  donne.  Grundmann  s'interessò  soprattutto  dell'origine  di  questi  gruppi  reli- 
giosi e  ne  seguì  le  vicende  fino  al  consolidamento  istituzionale,  un  consolidamento 
nel  quale  Innocenzo  III,  particolarmente  sensibile  alle  aspirazioni  religiose  dei  suoi 
contemporanei  radicali,  esercitò  un  ruolo  che  Grundmann  pone  in  particolare  evi- 
denza. Diversamente  da  altri  paesi,  in  Germania  l'eco  di  quest'opera  fu  limitata,  e 
Grundmann,  dal  1939  professore  a  Kònigsberg,  in  un  primo  momento  non  proseguì 
l'indirizzo  di  ricerca  intrapreso.  Anche  dopo  la  guerra  la  ricerca  eresiologica 
rimase  generalmente  marginale,  e  una  conferma  della  povertà  di  ricerca  scientifica 
è  data  dall'ampia  diffusione  del  volume  del  pastore  protestante  Walter  Nigg, 
pubblicato  nel  1949. 9  L'opera,  più  volte  ristampata,  forniva  un  profilo  globale 
dell'eresia  e  della  sua  repressione  dall'inizio  del  cristianesimo  fino  al  secolo  XIX 
con  valutazioni  assai  discutibili,  basandosi  ad  esempio,  per  la  storia  dei  catari,  su 
Otto  Rahn  e  Déodat  Roché.  Fino  a  quando  Grundmann  non  ebbe  ripreso  nel  1955 
l'argomento,  apparvero  ben  pochi  studi,10  fra  i  quali  spicca  come  un  faro  il  volume 
di  Arno  Borst  su  /  catari,  rimasto  fino  ad  oggi  un  classico,  ristampato  cinque  volte 
senza  modifiche,  tradotto  in  francese  (1974)  e  perfino  in  giapponese  (1980). 11 


p.  296-320  (anche  in  Ausgewàhlte  Aufsatze,  I,  p.  201-221). 

8  Religiose  Bewegungen  im  Mittelalter.  Untersuchungen  uber  die  geschichtlichen  Zusam- 
menhànge  zwischen  der  Ketzerei,  den  Bettelorden  und  den  religiôsen  Frauenbewegungen  im  12. 
und  13.  Jh.  (Historische  Studien  267),  Berlin  1935  (rist.  Hildesheim  1961). 

9  Dos  Buch  der  Ketzer,  Zurich  1949  (3a  ed.  1962). 

10  A.  SCHMAUS,  Der  Neumanichàismus  aufdem  Balkan,  «Saeculum»,  2  (1951),  p.  271-299, 
essenzialmente  una  sintesi  dei  lavori  di  Runciman  e  di  Obolensky  sul  bogomilismo,  arricchita 
dagli  apporti  della  storiografia  jugoslava;  W.  MOHR,  Tanchelm  von  Antwerpen.  Eine  nochmalige 
Uberprufung  der  Quellenlage,  «Annales  Universitatis  Saraviensis.  Philosophie-Lettres»,  3 
(1954)  p.  234-247.  Una  vasta  eco  al  di  là  della  ricerca  specialistica  suscitarono  F.  HEER,  Aufgang 
Europas.  Studien  zu  den  Zusammenhàngen  zwischen  politischer  Religiositàt,  Frômmigkeitsstil 
und  dem  Werden  Europas  im  12.  Jh.,  Wien-Ziirich,  1949,  e  ID.,  Die  Tragòdie  des  Heiligen  Rei- 
ches,  Stuttgart  1952,  che  dedicano  ampie  sezioni  ai  movimenti  religiosi.  La  critica  (ad  es.  H. 
Grundmann  in  «Deutsches  Archi v»,  1 1,  1954/55,  p.  273  ss.;  Th.  Mayer  in  «Historische  Zeisch- 
rift»,  171,  1951,  p.  449)  gli  rimproverò  con  ragione  tendenze  anacronistiche  e  attualizzanti,  e 
stigmatizzò  l'interpretazione  quasi  esclusivamente  in  chiave  sociale  dell'eresia  («ideologia  della 
borghesia  in  ascesa»,  «il  primo  movimento  europeo  dei  lavoratori»,  «propugnatrice  della  demo- 
crazia occidentale  contro  lo  stato  oppressivo  degli  Staufen,  degli  zar  e  dei  sultani»).  Su  tale  sto- 
rico, ai  suoi  tempi  una  delle  personalità  di  punta  del  cattolicesimo  di  sinistra,  autore  di  una  im- 
mensa produzione  ai  confini  tra  ricerca  scientifica  e  pubblicistica,  v.  A.  GAISBAUER,  Friedrich 
Heer (1916-1983).  Eine  Bibliographie  (Veròff.  d.  Kommission  f.  Neuere  Geschichte  Òsterreichs 
79),  Wicn  1990. 

11  Die  Katharer  (Schriften  der  MGH  12),  Stuttgart  1953.  Sull'autore,  v.  i  cenni  autobiogra- 
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L'opera  è  tanto  più  impressionante  se  si  considera  che  si  tratta  della  Doktorarbeit  di 
uno  studioso  nemmeno  venticinquenne,  addottoratosi  con  essa  nel  1951  a 
Gòttingen.  L'edizione  a  stampa  potè  giovarsi  del  fatto  che  Borst  era  diventato 
assistente  di  Grundmann  a  Munster,  il  quale  in  una  recensione  valutava  l'opera  in 
modo  molto  lusinghiero  definendola  «la  presentazione  globale  definitiva»  del 
catarismo.12  I  pregi  del  volume  risiedono  non  solo  nella  perfetta  padronanza  delle 
fonti  e  della  bibliografia,13  ma  anche  in  una  valutazione  dichiaratamente  dinamica 
in  base  alla  quale  il  catarismo,  la  cui  dottrina  viene  interpretata  quale  derivazione 
del  bogomilismo  balcanico,  sarebbe  stato  sottoposto  a  mutazioni  costanti  sia  a 
seconda  dei  luoghi  e  delle  circostanze  storiche,  sia  in  base  al  milieu  sociale  dei  suoi 
fautori  e  ai  contrasti  con  gli  oppositori  ortodossi.  Borst  riuscì  a  dare  una 
spiegazione  persuasiva  delle  capacità  di  presa  della  setta  e  rispose  alla  questione 
fondamentale,  se  cioè  i  catari  siano  da  considerarsi  cristiani  o  pagani,  ritenendo  che 
fossero  l'uno  e  l'altro  insieme,  in  quanto  nel  cristianesimo  è  presente  una 
componente  dualistica  derivante  dalla  convinzione  che  il  male,  proveniente  al- 
l'uomo dall'esterno,  può  essere  allontanato  attraverso  l'ascesi.  Meraviglia  il  fatto 
che  Borst,  dopo  questo  impressionante  successo  e  dopo  le  critiche  unanimemente 
positive,  non  abbia  proseguito  gli  studi  eresiologici  e  non  abbia  fondato  una  scuola 
né  a  Erlangen,  dove  fu  professore  dal  1962,  né  a  Costanza,  dove  fu  professore  dal 
1968.  Le  brevi  pubblicazioni  sul  tema  non  sono  risultato  di  ricerca  intensiva  ma  per 
la  maggior  parte  contributi  finissimi,  sintesi  elaborate  con  grande  maestria.14 

Il  X  Congresso  storico  internazionale  di  Roma  del  1955  determinò  una  svolta 
nell'eresiologia  tedesca.  Fra  i  temi  trattati,  ci  furono  i  «Movimenti  religiosi  popo- 
lari ed  eresie  del  Medioevo»,15  un  argomento  che  sollevò  lunghe  e  fruttuose  di- 
scussioni, alimentate  sia  dalla  scoperta  di  nuove  fonti  realizzata  nei  decenni  prece- 
denti sia  dalla  presenza  degli  storici  marxisti  e  dei  medievisti  tedeschi,  che  per  la 
prima  volta  dopo  la  guerra  erano  stati  ammessi  al  congresso.  Grundmann  aveva 
preparato  per  l'occasione  un'ampia  rassegna  problematica,  un  profilo  magistrale 
delle  tendenze,  dei  risultati  raggiunti,  delle  lacune  della  ricerca  dei  decenni  passati, 
nel  quale  egli  ripeteva  l'idea  fondamentale  delle  sue  Religiose  Bewegungen:  le  ere- 
sie e  gli  ordini  mendicanti  sono  «antagonisti  su  di  un  palcoscenico  comune»,  il  ca- 


fra in  ID..  Barbaren,  Ketzer  und  Artisten.  Welten  des  Mittelalters,  Miinchen  1988.  p.  608-614.  e 
H.  FUHRMANN,  Laudano  auf  Arno  Borst,  «Historische  Zeitschrift»,  244  (1987).  p.  529-535. 

12  «Historische  Zeitschrift»,  180  (1955),  p.  541-546. 

13  II  saggio  preparatorio:  Neue  Funde  und  Forschungen  zur  Geschichte  der  Katharer, 
«Historische  Zeitschrift»,  174  (1952),  p.  17-30,  funge  da  capitolo  introduttivo  del  volume. 

14  Ketzerei  und  Massenwahn  (I  ed.  1965)  e  Die  dualistische  Hdresie  ini  Mittelalter,  in  Bar- 
baren, Ketzer  (cit.  sopra,  nota  10),  p.  232-243  e  199-231. 

15  Comitato  internazionale  di  scienze  storiche.  X  Congresso  internazionale  di  scienze  stori- 
che, Roma  4-11  settembre  1955.  Relazioni  III:  Storia  del  medioevo.  Firenze  1955.  p.  305-537.  al 
cui  interno,  di  Grundmann,  in  tedesco:  Eresie  e  nuovi  ordini  religiosi  nel  secolo  XII  (p.  357-402) 
e  La  mistica  tedesca  nei  suoi  riflessi  popolari:  il  beghinismo  (p.  467-484).  Cfr.  K.D.  ERDMANN, 
Die  Òkumene  der  Historiker.  Geschichte  der  Intemationalen  Historikerkongresse  und  des  Co- 
mité international  des  sciences  historiques  (Abh.  d.  Akad.  Gòttinsen  III/ 158).  Gôttingen  1987.  p. 
274  ss.,  299-336,  partie.  316. 
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rattere  religioso  dev'  essere  preso  in  seria  considerazione  e  non  interpretato  come 
travestimento  di  aspirazioni  sociali  o  economiche.16  Tali  osservazioni  erano  indi- 
rizzate ai  medievisti  della  DDR,  dai  quali  negli  anni  successivi  sarebbero  venuti  i 
più  forti  impulsi  alla  ricerca  eresiologica.  Nella  repubblica  federale  gli  studi  conti- 
nuarono invece  ad  essere  carenti.17 


II 

Se  la  storia  della  Repubblica  federale  non  può  essere  adeguatamente  indagata 
ignorando  la  storia  della  DDR,  anche  nella  valutazione  delle  scienze  storiche  si  de- 
vono tener  presenti  i  contrasti  e  le  concorrenze  al  di  qua  e  al  di  là  della  cortina  di 
ferro.  L'ideologia  ufficiale  delle  due  Germanie  trovava  parte  della  sua  ragion  d'es- 
sere nell'esistenza  dell'altra  Germania  e  ciò  valse  anche  per  la  storiografia:  a  par- 
tire dalla  creazione  dei  due  stati  nel  1949,  ma  soprattutto  dopo  la  scissione  del  Ver- 
band  der  Historiker  Deutschlands,  unitario  fino  al  1958,  fu  quasi  un  esercizio  ob- 
bligato, per  le  due  parti,  distinguersi  o  polemizzare,  e  questo  almeno  fino  alla  fine 
degli  anni  Settanta  e  all'inizio  degli  anni  Ottanta,  quando  il  confronto  assunse  un 
tono  più  pacato  e  costruttivo.18  Secondo  la  dottrina  marxista  ufficiale,  anche  la 
medievistica  doveva  essere  politicamente  impegnata  e  promuovere  la  coscienza 
proletaria  nell'ambito  della  storiografia,  preparando  sul  piano  intellettuale  le  armi 
per  la  lotta  di  classe  risolutiva.  Secondo  la  dottrina  del  materialismo  storico,  essa 
doveva  dedicarsi  preferibilmente  a  problemi  socio-economici  e  a  questioni  ideolo- 


16  II  saggio,  rimaneggiato,  apparve  come  Neue  Beitràge  zur  Geschichte  der  religiosen 
Bewegungen  im  Mittelalter,  «  Archi  v  fur  Kulturgeschichte»,  37  (1955),  p.  129-182,  e  pure  come 
appendice  alla  ristampa  delle  Religiose  Bewegungen,  Hildesheim  1961  (anche  in  Ausgewàhlte 
Aufsatze,  I,  p.  38-92). 

17  W.  MOHR,  W 'aides  und  das  fruhe  Waldensertum,  «Zeitschrift  ftir  Religions-  und  Geistes- 
geschichte»,  9  (1957),  p.  337-363,  una  ricerca  non  particolarmente  riuscita  sulle  fonti  contraddit- 
torie relative  agli  inizi  e  alla  vita  del  movimento,  posto  in  connessione  troppo  stretta  con  gli  umi- 
liati; K.  ESSER.  Franziskus  von  Assisi  und  die  Katharer  seiner  Zeit,  «Archivum  Franciscanum 
historicum»,  51  (1958),  p.  225-264,  il  quale  giungeva  alla  conclusione  che  le  idee  del  Poverello 
non  vanno  intese  come  contrapposizione  al  mito  dualistico  dei  catari;  H.  WOLTER,  Aufbruch  und 
Tragik  der  apostolischen  Laienbewegung  im  Mittelalter.  Die  Anfdnge  der  Waldenserbewegung 
im  Urteil  der  Quellen,  «Geist  und  Leben»,  30  (1957),  p.  357-369,  che  offriva  una  sintesi  equili- 
brata senza  ricerca  personale. 

18  Cfr.  E.  SCHULIN  (a  cura  di),  Deutsche  Geschichtswissenschaft  nach  dem  Zweiten  Welt- 
krieg  (1945-1965)  (Schriften  d.  Histor.  Kollegs  14),  Munchen  1989;  A.  FISCHER  -  G. 
HEYDEMANN  (a  cura  di),  Geschichtswisssenschaft  in  der  DDR,  I-II  (Schriftenreihe  d.  Gesell- 
schaft  f.  Deutschlandforschung  25/1.2).  Berlin  (West)  1988-1990;  K.  J.  JARAUSCH  (a  cura  di), 
Zwischen  Parteilichkeit  und  Professionalitât.  Bilan:  der  Geschichtswissenschaft  der  DDR. 
Berlin  1991;  R.  ECKERT  e  altri  (a  cura  di),  Krise  -  Umhruch  -  Neuheginn.  Eine  kritische  und 
selbstkritische  Dokumentation  der  DDR-Geschischtswissenschaft  1989/90,  Stuttgart  1992.  Nel 
saggio  ivi  contenuto  di  W.  SCHMITT,  DDR-Gcschichtwissenschaft  im  Umhruch.  Leistungen- 
Grenzen  Problème,  p.  175-192,  la  citata  dialettica  è  sottolineata  dalla  penna  di  uno  storico  figlio 
del  regime  della  SED. 
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giche  riguardanti  la  formazione  e  il  consolidamento  del  regime  e  dello  stato  feu- 
dale. In  questo  contesto,  i  movimenti  religiosi  e  in  particolare  le  eresie,  quali  indi- 
catori dell'opposizione  alla  chiesa  dominatrice  e  prima  testimonianza  della  lotta  di 
classe,  furono  oggetto  di  vivissimo  interesse.  La  medievistica  della  DDR  ebbe  poca 
comprensione  per  il  genuino  impulso  religioso  che  spingeva  gli  eretici  ad  acco- 
gliere la  vocazione  evangelica,  e  interpretò  l'eresia  come  un  fenomeno  esclusiva- 
mente sociale:  la  protesta  contro  le  forze  reazionarie  della  chiesa  feudale  si  sarebbe 
ammantata  di  veste  religiosa.19  In  effetti  i  medievisti  della  DDR  coprirono  quasi 
tutti  i  campi  della  ricerca  eresiologica  e  si  può  dire  che  molti  loro  studi  hanno  con- 
servato intatto  il  loro  valore  anche  dopo  il  crollo  del  regime  comunista  e  l'abban- 
dono dell'ideologia  ufficiale.  Invecchiando,  gli  eresiologi  han  cercato  di  uscire  dal 
letto  di  Procuste  ideologico  senza  rinnegare  però  le  posizioni  marxistiche  di  fondo. 

Solo  alla  fine  degli  anni  Cinquanta  era  ormai  cresciuto  un  gruppo  di  medie- 
visti  di  fidato  orientamento  marxista  in  grado  di  realizzare  il  programma  di  ricerca 
stabilito.  Maestro  ne  fu  Heinrich  Sproemberg  (1889-1966),  il  quale,  dopo  esser 
stato  emarginato  durante  il  nazismo  per  le  sue  convinzioni  politiche,  fece  carriera 
nella  DDR  e  divenne  professore  a  Lipsia  nel  1950,  creando  le  premesse  per  lo  svi- 
luppo dell'istituto  di  Lipsia  a  centro  di  studi  eresiologici.  Sproemberg  era  un  eccel- 
lente storico  di  formazione  'borghese',  distintosi  per  le  sue  ricerche  sull'Hansa  e 
sul  commercio  nell'Europa  nord-occidentale.  20  Lo  stimolo  e  l'orientamento  per  i 
suoi  allievi  venne  dalla  prolusione  a  Lipsia  nel  febbraio  del  1952,  nella  quale  egli 
presentava  l'origine  del  manicheismo  in  occidente  come  fenomeno  socio-religioso, 
attribuendo  un  ruolo  importante  ai  mercanti  nella  trasmissione  delle  dottrine  orien- 
tali.21 

Fra  gli  allievi  di  Sproemberg,  senza  dubbio  il  più  importante  era  Ernst  Wer- 
ner, laureatosi  nel  1952,  successore  del  maestro  nell'insegnamento  a  Lipsia  e  au- 
tore fino  al  passato  più  recente  di  moltissimi  studi  di  eresiologia  medievale  (e  di 
studi  di  altro  argomento),  scomparso  poco  tempo  fa  (15  febbraio  1993), 

19  Cfr.  l'introduzione  programmatica  di  M.  STEINMETZ  a  Stàdtische  Volksbewegungen  des 
14.  Jh..  a  cura  di  E.  ENGELMANN  (Tagung  der  Sektion  Mediàvistik  d.  Deutschen  Historiker-Ge- 
sellschaft  vom  21.-23.1.1960  in  Wernigerode).  I.  Berlin  (Ost)  1960.  e  K.  SCHREINER.  Wissen- 
schaft  von  der  Geschichte  des  Mittelalters.  in  Schulin  (cit.  nella  nota  precedente),  partie,  p.  102- 
115;  P.  SEGL,  Mittelcdterforschung  in  der  Geschichtswissenschaft  der  DDR.  in  Fischer-He\ de- 
ntami (cit.  nella  nota  precedente),  II,  p.  99-150. 

20  Sulla  vita  e  le  opere  di  Sproemberg.  v.  il  necrologio  di  G.  HEITZ  -  E.  MULLER-MERTENS 
nella  «Zeitschrift  f.  Geschichtswissenschaft».  14  (  1966).  p.  977  s;  si  v.  inoltre  M.  UNGER,  nella 
«Historische  Zeitschrift».  20  (1967).  p.  262  s.  e  G.  HEITZ  -  M.  UNGER  (a  cura  di).  Wegbereiter 
der  DDR-Geschichtswissenschaft.  Biographien,  Berlin  (Ost).  1989.  p.  300-317. 

21  Die  Entstehimg  des  Manichdismus  ini  Abend  land.  Ein  religiòs-soziaies  Problem,  erstmals 
posthum  veróffentlicht.  in  Id..  Mittelalter  und  demokratische  Geschichtsschreibung.  Ausgewahbe 
Abhandlungen,  a  cura  di  M.  UNGER  (Forschungen  zur  mittelalterl.  Gesch.  18),  Berlin  (Ost)  1971. 
p.  85-102.  rist.  in  K.-P.  MATSCHKE  -  E.  WERNER  (a  cura  di),  ideologie  und  Gesellschafì  ini 
hohen  und  spat  en  Mittelalter.  Berlin  (Ost)  1988,  p.  58-77.  Sulla  'scuola  lipsiana*  dell'eresiologia 
di  orientamento  marxista  in  un  più  ampio  contesto  v.  R.  MANSELLI.  Les  approches  matérialistes 
de  V histoire  du  catharisme.  in  Historiographie  du  catini  risme  (Cahiers  de  Fanjeaux  14),  Tou- 
louse 1979,  p.  229-248,  partie.  242-244. 
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«medievista  di  passione  marxista»22,  insignito  di  alti  incarichi  e  riconoscimenti 
nello  stato  socialista,  già  nella  sua  tesi  di  laurea  aveva  indagato  la  riforma  clunia- 
cense  secondo  i  canoni  del  materialismo  storico,  interpretando  l'esuberanza  litur- 
gica come  forma  di  una  religiosità  materializzata  che  intendeva  neutralizzare  le 
correnti  spiritualistiche  ereticali  del  secolo  XI.23  Nella  sua  Habilitationsschrift  del 
1956  Werner  esaminò  i  presupposti  e  le  conseguenze  economico-sociali  dell'atti- 
vità dei  predicatori  itineranti,  Roberto  d'Arbrissel,  Bernardo  di  Thiron  e  altri,  e  in- 
tese la  vita  apostolica  non  come  scelta  religiosa  ma  come  protesta  dei  contadini  e 
dei  braccianti  contro  il  clero  della  chiesa  feudalizzata  e  come  tentativo  di  evadere 
dalla  miseria  economica  e  sociale.  Nella  forte  partecipazione  femminile  al  movi- 
mento ereticale  Werner  vide  la  volontà  di  sottrarsi  ai  legami  familiari  di  tipo  pa- 
triarcale.24 Nonostante  le  differenze  ideologiche  e  le  obiezioni  di  principio,  l'opera 
fu  recepita  con  attenzione  in  occidente,  segnando  l'irruzione  della  medievistica  te- 
desco-orientale nel  dibattito  storiografico.  Non  potendo  presentare  nei  dettagli  l'o- 
pera eccezionalmente  vasta  del  Werner  in  materia  di  eresia,  vorrei  sottolinearne  al- 
cune linee  di  fondo.  Werner  non  ha  mai  abbandonato  la  posizione  marxista  e  quindi 
l'interpretazione  dei  dissidenti  religiosi  come  individui  socialmente  ed  economi- 
camente sottoprivilegiati,  ma  ha  saputo  rendere  plausibili  le  sue  convinzioni  con 
argomenti  di  alto  valore  scientifico.  Si  ha  l'impressione  che  col  passar  degli  anni 
Werner  abbia  acquisito  una  maggiore  sensibilità  per  il  fatto  religioso,  senza 
doverlo  immediatamente  'demistificare'  attraverso  moduli  interpretativi  marxisti. 
Werner  padroneggiava  con  grande  sicurezza  fonti  e  bibliografia  orientale  e 
occidentale,  inserendosi  sempre  in  modo  pertinente  nella  discussione.  Suo 
indubbio  e  durevole  merito  è  l'aver  sottolineato  che,  nel  considerare  l'eresia 
medievale,  le  componenti  di  storia  sociale  devono  esser  tenute  costantemente  pre- 
senti. 

Negli  anni  Cinquanta  e  Sessanta  Werner  si  occupò  più  volte  del  bogomili- 
smo,  indagando  in  particolare  i  rapporti  tra  dualisti  moderati  e  dualisti  radicali  e  la 
loro  collocazione  sociale,  giovandosi  della  perfetta  conoscenza  della  storiografia 


22  Così  Martin  ErbstòBer  nella  laudano  per  i  suoi  sessantacinque  anni,  nella  «Zeitschrift  fur 
Geschichtswissenschaft»,  33  (1985),  p.  1025  s;  già  in  occasione  del  suo  sessantesimo  comple- 
anno era  apparsa  un'altra  laudano,  ivi,  12  (1980),  p.  1 179  s.  Werner  stesso  ha  delineato  il  suo 
percorso  intellettuale  in  Ergebnisse  und  Aufgaben  der  Erforschung  sozial-religiòser  Bewegungen 
im  Mittelalter  an  der  Karl-Marx-Universitàt  Leipzig,  in  Hàresie  und  Gesellschaft  im  Mittelalter. 
Dem  Wirken  Ernst  Werners  gewidmet  (Sitzungesberichte  d.  Akad.  d.  Wiss.  der  DDR.  Gesell- 
schaftswissenschaft,  Jg.  1986,  Nr.  12/G),  Berlin  (Ost)  1987,  p.  5-18.  I  contributi  in  occasione  di 
un  Colloquio  per  il  70°compleanno  di  Ernst  Werner  (Lipsia,  novembre  1990)  hanno  dato  luogo 
alla  pubblica/ione  Mentalitàt  und  Gesellschaft  in  Mittelalter.  Gedenkschrift  fur  Ernst  Werner,  a 
cura  di  Sabine  Tanz  (Beitràge  zur  Mentalitàtsgeschichte),  che  contiene  anche  una  breve  biografia 
(pp.  9- 1 1  )  e  un  elenco  dei  suoi  scritti  (pp.  32 1  -48). 

23  E.  WERNER,  Die  gesellschaftlichen  Grundlagen  der  Klosterreform  im  11.  Jahrhundert, 
Berlin  (Ost)  1953. 

"Pauperes  Christi".  Studiai  zu  sozial-religWsen  Bewegungen  im  Zeitalter  des  Reform- 
papsttums,  Leipzig  1956. 
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dei  paesi  balcanici. 25  L'origine  dell'eresia  nel  secolo  XI  e  il  ruolo  particolare  eser- 
citato dalla  pataria  sono  stati  più  volte  oggetto  d'interesse,  e  la  cesura  del  secolo 
XI,  con  i  suoi  mutamenti  profondi,  è  rimasta  uno  degli  argomenti  di  ricerca  privile- 
giati dell'autore.26  Anche  nei  valdesi  Werner  ha  visto  un  riflesso  spontaneo  della 
crisi  delle  strutture  economiche  feudali,  senza  però  riuscire  a  spiegare  perché  i  val- 
desi non  fecero  il  passo  decisivo  verso  l'azione  rivoluzionaria.27  I  catari  rimasero 
piuttosto  ai  margini  della  sua  attenzione,28  ma  ben  presto  Werner  si  volse  all'eresia 
tardomedievale,  che  gli  appariva  un  sintomo  del  mutamento  delle  strutture  econo- 
mico-sociali del  basso  medioevo.  L'edizione  e  la  traduzione  di  un  protocollo  inqui- 
sitoriale  di  Erfurt  del  1367  (inserita  in  un  volume  scritto  in  collaborazione  con  il 
collega  lipsiano  Martin  ErbstòBer)  gli  offrì  l'occasione  per  manifestare  le  sue  ve- 
dute sull'eresia  del  Libero  spirito.  Le  beghine  e  i  begardi  itineranti  proverrebbero 
da  un  ceto  sociale  assolutamente  indigente,  «plebeo»,  e  attraverso  le  loro  convin- 
zioni sulla  deificazione  rifiuterebbero  l'ordine  feudale  di  classe,  non  pervenendo 
alla  rivoluzione  ma  all'utopia  asociale.29  I  numerosi  saggi  sull'ussitismo,  iniziati 


5  Neue  Lòsungsversuche  des  Bogomilenproblems.  «Zeitschrift  fur  Geschichtsw  issen- 
schaft»,  3  (1955),  p.  795-802;  Bogomil  -  eine  literarische  Fìktion?,  «Forschungen  und  Fort- 
schritte»,  33  (1959).  p.  24-28;  Die  Bogomilen  in  Bulgarien.  Forschungen  und  Fortschhtte. 
«Studi  medievali»,  s.  III.  3  (1962).  p.  249-278;  Theophilos-Bogumil.  «Balkan  Studies».  7  (1966). 
p.  49-60;  Gnosisforschung  und  Balkandualismus.  «Studia  z  dziejóvv  kultury  i  ideologii  posvwie- 
cone  Ewie  Maleczynvskiej,  Wroclaw-Warszawa  1968.  p.  43-62.  Anche  le  sue  recensioni  a  libri 
di  tematica  bogomila  presentano  costantemente  nuovi  argomenti,  v.  ad  es.  a  D.  Angelow 
(«Byzantinoslavica»,  18,  1957.  p.  97-103).  a  M.  Brandt  («Byzantinoslavica».  25.  1964.  pT  675- 
683),  a  M.  Loos  («Zeitschrift  fur  Geschichtswissenschaft».  23,  1975.  p.  538-551). 

26  Patarhnoiv  patarini:  ein  Beiîrag  zur  Sektengeschichte  des  11.  Jh.,  in  Festschrift  zum  65. 
Geburtstag  von  H.  Sproemberg.  a  cura  di  H.  KRETZSCHMAR,  Berlin  1965.  p.  404-419;  Armut 
und  Reichtum  in  der  Vorstellung  ost-  und  westlicher  Hdretiker  des  10.-12.  Jh..  in  Povertà  e  ric- 
chezza nella  spiritualità  dei  secoli  XI  e  XII  (Convegni  del  Centro  di  studi  sulla  spiritualità  medie- 
vale, 8),  Todi  1969.  p.  81-125;  Spiritualismus  und  hétérodoxe  Dialektik  ini  11.  Jh..  «Jahrbuch  fur 
Geschichte»,  13  (1975).  p.  7-30;  Hàresie  und  Gesellschaft  ini  11.  Jh.  (Sitzungsber.  d.  Sachs. 
Akad.  d.  Wiss.  zu  Leipzig,  phil.-hist.  Kl.  1 17/5).  Berlin  1975;  Pietro  Damiani  ed  il  movimento 
popolare  del  suo  tempo.  «Studi  gregoriani».  10  (1975).  p.  289-315;  Òkonomische  und  soziale 
Strukturen  ini  10.  und  11.  Jh..  «Zeitschrift  fur  Geschichtswissenschaft».  28  (1980).  p.  455-468; 
Religiose  Bewufitseinsformen  ini  11.  Jh.:  Ketzer  und  stddtische  Zeloten.  «Zeitschrift  tur  Ge- 
schichtswissenschaft». 33  (1985).  p.  40-61;  Eretici  e  riformatori  radicali  nel  secolo  XI. 
«Quaderni  storici».  64  (1987),  p.  61-79  (conferenza  tenuta  alla  Scuola  normale  superiore  in  Pisa 
1*1  1  marzo  1986). 

27  Ideologische  Aspekte  des  deutsch-òsterreichischen  Waldensertums  ini  14.  Jh..  «Studi 
medievali»,  s.  Ili,  4  (1963).  p.  217-237.  Il  saggio  contiene  brani  del  1395  e  1417  del  credo  val- 
dese, tratti  da  manoscritti  della  Biblioteca  capitolare  di  Praga. 

28  Die  Stellung  der  Katharer  zur  Frau.  «Studi  medievali»,  s.  III.  2  (  1961  ).  p.  295-301  (una 
sintesi  parziale  del  lavoro  di  G.  Koch  per  il  quale  v.  sotto,  nota  43);  Die  Entstehung  der  Kabbala 
und  die  franzòsischen  Katharer.  «Forschungen  und  Fortschritte».  37  (  1963).  p.  86-89;  Geschich- 
te des  mittelalterlichen  Dualismus.  Neue  Fakten  und  alte  Konzeptionen,  «Zeitschrift  tur  Ge- 
schichtswissenschaft», 23  (1975),  p.  538-55 1 . 

29  M.  ERBSTÒBER  -  E.  WERNER.  Ideologische  Problème  des  mittelalterlichen  Plebejertums. 
Die  freigeistige  Hàresie  und  ihre  sozialen  Wurzeln  (Forschungen  zur  mittelalterl.  Gesch.  7).  Ber- 
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già  alla  fine  degli  anni  Cinquanta,  30  sono  sfociati  in  una  biografia  equilibrata  di 
Jan  Hus,  pubblicata  solo  dopo  la  riunificazione  della  Germania  nel  1991. 31  Per  mo- 
strare l'ampiezza  degli  interessi  di  Werner  vanno  ancora  ricordati  gli  studi  sulle 
eresie  tardomedievali  nell'impero  bizantino,  oltre  ad  un'opera  classica  sull'origine 
dell'impero  ottomano.32  Un  ulteriore  risultato  della  collaborazione  con  Martin 
ErbstòBer  è  la  sintesi  sulla  vita  religiosa  dal  secolo  XI  al  XIII  pubblicata  nel  1986, 
indirizzata  a  un  ampio  pubblico  e  recepita  all'ovest  oltre  che  all'est;  a  Werner  si 
devono  le  prime  270  pagine  (su  un  totale  di  460),  che  riassumono  le  ricerche  ere- 
siologiche  fino  ad  allora  condotte,  organizzate  secondo  i  moduli  marxisti  a  lui  u- 
suali.33 

Un  altro  allievo  di  Heinrich  Sproemberg,  Bernhard  Toepfer,  da  poco  profes- 
sore emerito  della  Humboldt-Universitàt  di  Berlino,  si  era  addottorato  nel  1954  con 
una  tesi  sulle  paci  di  Dio  imbevuta  della  dottrina  ufficiale,  e  presto  si  era  volto  al- 
l'eresia medievale  come  campo  di  ricerca.34  Al  convegno  di  Wernigerode  del  gen- 
naio 1960,  nel  quale  i  medievisti  della  DDR  diedero  vita  a  una  sezione  autonoma 
della  Historiker-Gesellschaft,  egli  fornì  un'interpretazione  marxista  degli  apostolici 


lin  (Ost)  1960.  Il  saggio  di  Werner  alle  p.  106-155. 

30  Die  Nachrichten  iiber  die  bòhmischen  «Adamiten»  in  religionshistorischer  Sicht,  in  Th. 
BÏTTNER  -  E.  WERNER,  Circumcellionen  und  Adamiten.  Zwei  Formen  mittelalterlicher  Hàresie 
(Forschungen  zur  mittelalterl.  Gesch.  2),  Berlin  (Ost)  1959,  p.  73-10;  Antihussitisches  Pamphlet 
oder  taboritischer  Traktat?,  «Wissenschaftliche  Zeitschrift  der  Karl-Marx-Uni versitàt  Leipzig, 
Gesellschafts-  und  sprachwiss.  Reihe»,  9  (1959/60),  p.  579-581;  Nachrichten  iiber  spàtmittelal- 
terliche  Ketzer  aus  tschechoslowakischen  Archiven  und  Bibliotheken,  «Wissentschaftìiche  Zeit- 
schrift der  Karl-Marx-Universitàt  Leipzig,  Gesellschafts-  und  sprachwiss.  Reihe»  12  (1963),  p. 
97-1 12;  Der  Kirchenbegriff  bei  Jan  Hus,  Jakoubek  von  Mies,  Jan  Zelivskyv  und  den  linken  Ta- 
boriten  (Sitzungsber.  d.  deutschen  Akad.  d.  Wiss.  Berlin,  Kl.  f.  Philos.,  Geschichte...  1967  Nr. 
10),  Berlin  (Ost)  1967;  Die  Hussiten  im  Lichte  einer  neuen  Synthèse,  «Zeitschrift  ftir  Geschicht- 
swissenschaft»  33  (1985),  p.  984-998:  Jan  Hus  in  Spiegel  moderner  Historiographie,  «Heresis», 
16(1991),  p.  37-54. 

31  Jan  Hus.  Welt  und  Umwelt  eines  Prager  Magisters  (Forschungen  zur  mittelalterl.  Gesch. 
34).  Weimar  1991. 

32  Volkstiimliche  Hdretiker  oder  sozialpolitische  Reformer?  Problème  der  revolutionàren 
Volksbewegung  in  Thessalonìki  1342-1349,  «Wissenschaftliche  Zeitschrift  der  Karl-Marx-Uni- 
versitat  Leipzig.  Gesellschafts-  und  sprachwiss.  Reihe»,  8/1  (1958/59), 'p.  45-83;  Adamitische 
Praktiken  im  spatmittelalterlichen  Bulgarien,  «Byzantinoslavica»,  20  (1959),  p.  20-27;  Spàtbo- 
gomilisch-adamitische  Spekulationen  und  Praktiken  in  religionshistorischer  Sicht,  «Byzantine 
Studies»,  1  (1974),  p.  40-53;  Ketzer  und  Weltverbesserer.  Zwei  Beitràge  zur  Geschichte  Siid- 
osteuropas  im  13.  und  15.  Jh.  (Sitzungsber.  d.  Sachs.  Akad.  d.  Wiss.  zu  Leipzig.  Phil. -hist.  Kl. 
1 16,5),  Berlin  1974;  Die  Geburt  einer  Grofimacht.  Die  Osmanen  (1300-1481).  Ein  Beitrag  zur 
Genesis  des  turkischen  Feudal ismus  (Forschungen  zur  mittelalterl.  Gesch.  32),  Berlin  (Ost)  1966 
(IV  ed.  1985). 

33  Ketzer  und  Heilige.  Das  religiose  Leben  im  Hochmittelalter,  Berlin  (Ost)  1986  (anche 
Kòln-Wien  1986)  (II  ed.  1992). 

14  Volk  und  Kirche  z.urZeit  der  beginnenden  Gottesfriedensbewegung  in  Frankreich,  Berlin 
(Ost)  1957.  In  occasione  del  sessantesimo  compleanno  di  Toepfer  è  apparsa  una  sua  laudano 
nella  -Zeitschrift  fur  Geschichtswissenschaft»,  34  (1986),  p.  444  s. 
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di  Segarelli  e  di  fra  Dolcino.35  Nella  sua  Habilitationsschrift  presentata  nel  1960  e 
pubblicata  nel  1964.  Toepfer  si  mostrò  molto  più  moderato  dal  punto  di  vista  ideo- 
logico, indagando  l'attesa  della  fine  dei  tempi  nei  pensatori  medievali  e  i  suoi  even- 
tuali riflessi  a  livello  sociale.  In  tale  volume.  Toepfer  si  occupava  di  autori  al  limite 
dell'eresia  o  punto  di  riferimento  per  gruppi  ereticali  posteriori,  come  ad  esempio 
Gioacchino  da  Fiore.  Va  notato  che  l'autore,  nel  riprendere  gli  apostolici,  abbando- 
nava l'angusto  e  rigido  schema  ideologico,  non  riuscendo  a  individuare  in  essi  al- 
cun programma  rivoluzionario.36  In  seguito  Tòpfer  si  è  occupato  solo  sporadica- 
mente di  eresia,  soprattutto  dell'ussitismo  e  del  suo  precursore  Wyclif.37 

Uno  dei  primi  allievi  di  Ernst  Werner.  Martin  ErbstòBer.  divenuto  nel  1975 
suo  collega  all'università  di  Lipsia.38  si  addottorò  nel  1959  con  una  tesi  sull'eresia 
del  Libero  spirito,  eresia  che  egli  interpretava  in  chiave  rigidamente  marxista  come 
forma  di  consapevolezza  con  la  quale  i  suoi  seguaci  reagivano  ai  mutamenti  sociali 
o  economici,  traducendo  così  a  livello  ideologico  i  conflitti  e  le  lotte  di  classe  a  tali 
mutamenti  conseguenti.39  L'eresia  del  Libero  spirito  era  per  ErbstòBer  l'ideologia 
di  un  ceto  «plebeo»,  poverissimo,  errabondo,  che  esprimeva  tramite  essa  la  sua 
protesta  contro  i  rapporti  sociali  costituiti  e  che  per  la  sua  opposizione  al  feudali- 
smo è  definibile  «progressista».  Questa  prima  opera  risentiva  non  solo  della  ristret- 
tezza ideologica,  ma  anche  del  fatto  di  concepire  i  seguaci  del  Libero  spirito  come 
un  gruppo  compatto  e  di  ritenere  le  beghine  e  i  begardi  itineranti  esclusivamente 
contadini  impoveriti,  braccianti,  pastori.  Una  rassegna  redatta  in  vista  dell'XI  con- 
gresso storico  internazionale  tenuto  a  Stoccolma  nel  1960.  rivelava  in  ErbstòBer  un 
buon  conoscitore  dell'eresia  medievale.40  eresia  alla  quale  egli  nel  1970  avrebbe 
dedicato  la  sua  Habilitationsschrift.  riservata  ai  maggiori  gruppi  ereticali  del  secolo 
XIV  e  preceduta  da  un'edizione  preparatoria  di  fonti.41  ErbstòBer  individuava  nel 


55  Die  Apostelbriider  und  de r  Auf stand  des  Dolcino.  in  Stddtische  Volksbew egungen  (come 
sopra,  nota  18).  p.  62-84. 

Dos  kommende  Reich  des  Friedens.  Tur  Entwicklung  chiliastischer  Zukunfishoffnun^cn 
im  Hochmittelalter  (Forschungen  zur  mittelalterl.  Gesch.  1 1  ).  Berlin  (Ost)1964. 

Fragen  der  hussitischen  revolutionàren  Bewegung  «Zeitsehrift  fur 
Geschichtsvvissenschaft».  11  (1963).  p.  146-167:  John  Wyctiff  -  mittelalierlicher  Ketzer  oder 
Vertreter  einer  friihreformatorischen  Ideologie?.  «Jahrbuch  fur  Geschichte  des  Feudalismus».  5 
(1981).  p.  89-124. 

38  In  occasione  del  suo  sessantesimo  compleanno  ne  è  apparsa  una  laudatio  nella 
«Zeitsehrift  fur  Geschichtsvvissenschaft».  37  (  1989).  p.  636  s. 

-l9  Ideologische  Problème  des  mittelalterlichen  Plebejertiuns.  Die  freigeistige  Hàresie  und 
ihre  sozialen  Wurzeln  (Forsch.  z.  mittelalterl.  Gesch.  7).  Berlin  (Ost)  1960.  Il  maestro  di  Erbstò- 
Ber figura  come  coautore,  v.  sopra,  nota  28. 

40  Publikationen  zu  den  sozial-religiòsen  Bewegungen  in  Westeuropa  und  Deutschland 
wahrend  des  Mittelalters.  in  Historische  Forschungen  in  der  DDR.  «Zeitsehrift  fiir  Geschicht- 
svvissenschaft». Sonderheft  8.  Berlin  (Ost)  1960.  p.  105-115. 

41  Ein  neues  Inquisitionsprotokoll  zu  den  sozial-religiòsen  Bew  egungen  in  Thiiringen  Mine 
des  14.  Jh..  «Wissenschaftliche  Zeitsehrift  der  Karl-Marx-Universitàt  Leipzig.  Gesellsehafts-  und 
Sprachvv  iss.  Reihe».  14  (1965).  p.  379-388.  Sozialreligiòse  Stròmungen  im  spdten  Mittelalter. 
GeifJler.  Freigeister  und  Waldenser  im  14.  Jh.  (Forsch.  z.  mittelalterl.  Gesch.  16).  Berlin  (Ost). 
1970. 
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movimento  dei  flagellanti  un  fenomeno  di  massa  spontaneo  dalle  connotazioni  so- 
cio-religiose, che  esprimeva,  anche  se  in  forma  rudimentale,  l'opposizione  popo- 
lare contro  la  chiesa  feudale.  Le  comunità  di  beghine  e  di  begardi  sarebbero  state 
punti  di  cristallizzazione  dell'eresia  del  Libero  spirito  e  il  loro  ideale  pauperistico 
non  sarebbe  stato  frutto  della  vocazione  evangelica  ma  dell'opposizione  anticleri- 
cale. I  valdesi  del  secolo  XIV,  che  ErbstòBer  per  la  prima  volta  presentava  in  una 
vi  sione  globale,  si  caratterizzavano  come  sostenitori  di  un'eresia  'rurale',  che  solo 
eccezionalmente  avrebbe  raggiunto  le  maggiori  città.  Il  lavoro  venne  unanime- 
mente criticato  in  quanto,  oltre  alla  sua  matrice  ideologica,  si  fondava  esclusiva- 
mente su  fonti  edite.  Dopo  essersi  occupato  per  lungo  tempo  di  altri  argomenti, 
ErbstòBer  pubblicò  nel  1984  una  sintesi  sull'eresia  medievale  destinata  a  un  ampio 
pubblico,  con  un  ricco  corredo  iconografico  ma  senza  apparato  scientifico,  un'o- 
pera che  non  rinuncia  all'ispirazione  marxista  di  fondo.  Anche  qui  l'eresia  appare 
espressione  della  protesta  sociale  sotto  veste  religiosa,  si  tramuta  da  fenomeno  ru- 
rale a  fenomeno  urbano  nell'alto  medioevo,  e  nel  basso  medioevo  finisce  con 
1" abbracciare  tutti  i  ceti  sociali.42  Nel  volume  già  citato  sulla  vita  religiosa  nel  me- 
dioevo, pubblicato  nel  1986  in  collaborazione  con  Ernst  Werner,  ErbstòBer  si  è  de- 
dicato soprattutto  al  Duecento  e  in  particolare  a  catari  e  a  valdesi.43 

Accanto  al  terzetto  di  eresiologi  della  DDR  appena  presentato  va  ricordato  un 
autore  morto  precocemente  a  seguito  di  un  incidente  d'auto  all'età  di  35  anni:  Gott- 
fried Koch.  Certamente  il  più  dotato  allievo  di  Werner  a  Lipsia,  egli  sviluppò  pre- 
sto un'indipendenza  di  giudizio  allora  inusuale  nella  sua  patria.  La  sua  disserta- 
zione del  1962  sul  ruolo  delle  donne  tra  i  catari  e  i  valdesi  fu  non  solo  un  contributo 
significativo  per  le  ricerche  eresiologiche,  ma  anche  un  lavoro  pionieristico  sulla 
storia  delle  donne,  un  ambito  di  ricerca  che  sarebbe  stato  in  gran  voga  solo  molto 
più  tardi.  Alla  base  della  partecipazione  femminile,  straordinariamente  numerosa, 
ai  movimenti  ereticali  Koch  vede  motivi  socio-economici  e  l'opposizione,  in  veste 
religiosa,  ai  rapporti  sociali  vigenti.  Nelle  città  del  Mezzogiorno  francese  ci 
sarebbe  stata  un'eccedenza  di  donne  che  si  sarebbero  unite  a  catari  e  valdesi  so- 
prattutto per  migliorare  la  loro  posizione  sociale  e  liberarsi  dalla  tutela  patriarcale, 
cosa  che  però  non  sarebbe  loro  riuscita.  L'interpretazione  di  Koch,  ideologica- 
mente rigida,  non  ha  resistito  alla  critica  in  quanto  si  fonda  su  troppi  stereotipi  e  dà 
credito  eccessivo  alle  accuse  degli  inquisitori;  ciononostante,  l'opera  di  Koch  man- 
tiene il  suo  valore  perché  con  ammirabile  tenacia  valorizza  tutte  le  fonti  reperibili, 
anche  il  materiale  manoscritto  della  Collection  Doat,  dal  quale  è  tratto  un  proto- 
collo inquisitoriale  del  1244  pubblicato  in  appendice  alla  sua  dissertazione.44  La 


42  Ketzer  im  Mittelalter.  Leipzig  1984  (contemporaneamente  Stuttgart  1984). 

43  V.  sopra,  nota  32. 

1  *  I  raiienfrage  und  Ketzertum  im  Mittelalter.  Die  Frauenbewegung  im  Rahmen  des  Katha- 
rismus  und  des  Waldensertwm  und  Hire  sozialen  Wurzeln  (Forsch.  z.  mittelalterl.  Gesch.  9), 
Berlin  (Ost)  1962.  Il  volume  fu  preceduto  da  due  saggi  preparatori:  Neue  Quellen  und  Forschun- 
gen Uber  die  Anfànge  der  Waldenser,  «Forschungen  und  Fortschritte»,  32  (1958).  p.  141-149.  e 
Waldensertum  und  Frauenfrage  im  Mittelalter,  «Forschungen  und  Fortschritte»,  36  (1962),  p. 
22-26. 
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sintesi  di  questa,  apparsa  negli  «Studi  medievali»  ripulita  degli  schematismi 
marxisti,  è  ancor  oggi  la  migliore  considerazione  globale  sull' argomento. ^ 

Si  ha  l'impressione  che  la  ricerca  eresiologica  della  DDR  rappresenti  un  capi- 
tolo chiuso  della  storiografia  tedesca,  e  non  solo  per  il  crollo  della  Repubblica  de- 
mocratica e  i  connessi  mutamenti  di  struttura  e  di  personale  a  livello  accademico: 
accanto  agli  studiosi  citati,  ai  quali  si  dovrebbe  aggiungere  ancora,  per  le  ricerche 
sull'hussitismo,  Siegfried  Hoyer,  professore  a  Lipsia.46  non  è  apparsa  una  nuova 
generazione  con  pubblicazioni  convincenti. 

Ili 

Torniamo  all'occidente.  In  parte  per  reazione  ai  contributi  della  DDR.  impor- 
tanti nonostante  l'unilateralità  ideologica,  in  parte  come  risultato  dell'interesse  cre- 
scente per  i  problemi  della  religiosità  medievale,  anche  nella  Repubblica  federale 
aumentarono  le  pubblicazioni  sull'eresia,  e  cominciarono  a  pubblicare  medievisti 
che  in  parte  fino  ad  oggi  sono  rimasti  fedeli  a  questa  tematica.  Herbert  Grundmann. 
presidente  dei  MGH  di  Monaco  dal  1958  fino  alla  sua  morte,  sopraggiunta  nel 
1970,  accanto  a  ricerche  relative  ad  altri  ambiti  tematici  pubblicò  un'importante 
serie  di  studi  sull'eresia  medievale.  Nel  1961  furono  ristampate  le  Religiose  Bewe- 
gungen,41  due  anni  dopo,  all'interno  di  una  collana  di  manuali  di  storia  della  Chiesa 
di  iniziativa  protestante,  apparve  un  breve  profilo  di  storia  dell'eresia  medievale, 
certamente  a  tutt'oggi  la  migliore  sintesi  in  lingua  tedesca.48  In  essa  Grundmann 
non  solo  illustra  i  risultati  raggiunti  dalla  ricerca  altrui,  ma  presenta  anche  il  pro- 
prio punto  di  vista:  senza  voler  limitare  il  pese  dei  fattori  socio-economici,  egli 
prende  le  distanze  dalla  visione  marxista  e  attribuisce  un  valore  autonomo  al  desi- 
derio di  vivere  integralmente  il  vangelo.  Il  quadro  vivace  della  pluralità  di  espe- 
rienze religiose  ha  naturalmente,  a  causa  della  forma  condensata  dello  scritto,  punti 
poco  chiari,  come  ad  esempio  Hus  e  l'hussitismo.  Muovendo  dal  passo  paolino  se- 
condo cui  le  eresie  appartengono  alla  fede  come  l'ombra  alla  luce,  Grundmann  pre- 
senta l'interpretazione  patristica  e  medievale  di  questo  passo  fino  a  Tommaso  d*A- 


5  Die  Frau  ini  mittelalterlìchem  Katharismus  unci  Waldensertum,  «Studi  medievali»,  s.  III. 
5  (1964),  p.  741-774.  È  questo,  purtroppo,  l'ultimo  lavoro  di  Koch  riguardante  l'eresia,  giacché 
la  Habilitationsschrift.  pubblicata  postuma,  riguarda  tutt'altro  ambito  tematico  e  si  colloca  fra  le 
opere  standard  relative  all'ideologia  imperiale  dei  Salii  e  degli  Staufer:  Aufdem  Wege  zum  Sa- 
crum Imperlimi.  Studien  zur  ideologischen  Herrschafisbegrundung  der  deutschen  Zentralgewalt 
im  II.  unci  12.  Jh.  (Forsch.  z.  mittelalterl.  Gesch  20).  Berlin  (Ost)  1972.  L'introduzione  contiene 
un  breve  profilo  dell'autore. 

46  Un  profilo  di  Hoyer  in  occasione  del  suo  sessantesimo  compleanno  è  apparso  nella 
«Zeitschrift  fiir  Geschichtswissenschaft».  36  (1988).  p.  53 1  ss.  Tra  i  suoi  studi  si  ricorda  qui  solo 
l'importante  saggio  Die  thiiringische  Kryptoflagellantenbewegung  im  15.  Jahrhundert, 
«Jahrbuch  fur  Regionalgeschichte»,  2  (1967).  p.  148-174. 

47  V.  sopra,  nota  15. 

48  Ketzergeschicìiie  des  Mittelalters  (Die  Kirche  in  ihrer  Geschichte  2.  G.  1  ),  Gòttineen 
1963  (II  edizione  1967). 
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quino  e  chiarisce  che  l'esegesi  non  fu  affatto  un  mezzo  utilizzabile  contro  l'eresia. 
Non  l'argomentazione,  ma  la  condotta  esemplare  di  vita  era  in  grado  di  convincere, 
altrimenti,  per  combattere  l'eresia,  si  doveva  ricorrere  al  braccio  secolare.49 
Grundmann  affronta  il  problema  del  valore  dei  protocolli  inquisitoriali  come  fonte 
storica  attraverso  esempi  trecenteschi,  fra  i  quali  occupa  un  posto  centrale  l'opera 
riscoperta  della  Porete  (giustiziata  nel  1310),  posta  a  confronto  con  le  testimo- 
nianze da  lei  rese  durante  il  processo.  Le  circostanze  del  divieto  intimato  da  Cle- 
mente V  alle  beghine  e  documenti  fino  ad  allora  sconosciuti  sul  Libero  spirito  nuo- 
vamente confermavano  che  non  si  trattava  di  un  gruppo  compatto.50  Dalla  parteci- 
pazione di  Grundmann  al  Colloquio  di  Royaumont  scaturì  una  bibliografia  sull'e- 
resia, ricca  di  780  titoli,  un  ottimo  strumento  di  lavoro  che,  com'è  noto,  è  stato 
continuato  dai  colleghi  americani.51  In  un  breve  intervento  al  convegno  citato, 
Grundmann  aveva  sottolineato  che  la  distinzione  fra  Hérésies  savantes  e  Hérésies 
populaires  non  aveva  alcuna  ragione  di  essere,  poiché  anche  i  movimenti  ereticali 
'popolari',  in  virtù  del  loro  riferimento  immediato  alla  bibbia,  contavano  nelle  loro 
file  intellettuali  in  grado  di  porgere  e  commentare  il  vangelo  e  spesso  anzi  stavano 
all'origine  stessa  della  formazione  del  gruppo.52 

Solo  poche  parole  per  i  lavori  'minori'  degli  anni  Sessanta:  James  Fearns,  un 
irlandese  allievo  di  Arno  Borst,  fece  precedere  la  sua  edizione  del  Contra  Petro- 
brusianos  di  Pietro  il  Venerabile  da  uno  studio  su  Pietro  di  Bruis  in  cui  si  po- 
nevano in  evidenza  influssi  bogomili.  La  profonda  influenza  di  Pietro  di  Bruis  nella 
Francia  sud-occidentale  avrebbe  preparato  il  terreno  per  la  diffusione  delle  eresie 
successive.53  Del  beghinaggio  a  Magonza  e  sul  Reno  centrale,  nella  Svizzera  in- 
terna e  in  Prussia  si  sono  occupati  studi  di  storia  locale  che  tuttavia  non  ebbero 
come  argomento  centrale  l'eresia.54 


49  «Oportet  et  haereses  esse».  Das  Problem  der  Ketzerei  im  Spiegel  der  mittelalterlichen 
Bibelexegese,  «Archiv  fur  Kulturgeschichte»,  45  (1963),  p.  129-164  (ora  in  Ausgewàhlte  Auf- 
sàtze,  I,  p.  328-363). 

50  Ketz.erverhdre  des  Spâtmittelalters  als  quellenkritisches  Problem,  «Deutches  Archiv»,  21 
(1965),  p.  519-575  (ora  in  Ausgewàhlte  Aufsàtze,  I,  364-416). 

51  Bibliographie  zur  Ketzergeschichte  des  Mittelalters  (1900-1966)  (Sussidi  eruditi  20), 
Rom  1967.  Anche  negli  atti  del  convegno  (v.  la  nota  seguente),  alle  p.  407-479;  C.T.  BERKHOUT 
-  J.B.  RUSSELL,  Medieval  Heresies.  A  Bibliography  1960-1979  (Subsidia  Mediaevalia  1 1)  To- 
ronto 1981. 

52  Hérésies  savantes  et  hérésies  populaires  au  moyen  age,  in  Hérésies  et  sociétés  dans  l'Eu- 
rope pré-industrielle.  Communications  et  débats  du  Colloque  de  Royaumont,  1962,  prés,  par  J. 
LE  GOFF  (Civilisations  et  sociétés  10),  Paris-Den  Haag  1968,  p.  209-214  (ora  in  Ausgewàhlte 
Aufsàtze,  I,  p.  417-422). 

Peter  von  Bruis  und  die  religiose  Bewegung  des  12.  Jh.,  «Archiv  fur  Kulturgeschichte», 
48  (  1966),  p.  31  1-335.  L'edizione  è  apparsa  nel  1968  nella  serie  del  Corpus  christianorum.  Con- 
tinuatio  mediaevalis.  Per  le  esercitazioni  accademiche  Fearns  preparò  una  piccola  silloge  di  fonti: 
Ketzer  und  Ketzerbekampfung  im  Hochmittelalter  (Historische  Texte  des  Mittelalters  8),  Gottin- 
ga] 1968. 

54  E.G.  Neumann,  Rheinisches  Beginen-  und  Begardenwesen.  Ein  Mainzer  Be  it  rag  zur  re - 
ligiôsen  Bewegung  am  Rhein  (Mainzer  Abhandl.  z.  mittleren  u.  neueren.  Gesch.  4),  Meisenheim 
a.  GÌ.  I960.  Integrazioni  jn  W.H.  STRUCK,  Von  Beginen  und  Be  garden  im  Mìttelrheingebiet, 


LE  RICERCHE  ERESIOLOGICHE  IN  AREA  GERMANICA 


77 


Del  gruppo  degli  eresiologi  tedeschi  del  passato  più  recente  va  ricordato  in- 
nanzitutto Dietrich  Kurze  (nato  nel  1928,  professore  a  Berlino  dal  1975),  ultima- 
mente voltosi  ad  altri  temi.  La  sua  Habilitationsschrift  del  1964  aveva  come  og- 
getto la  presenza  sul  continente  europeo  dei  Lollardi,  documentati  dall'  inizio  del 
secolo  XIV  ma  dal  punto  di  vista  metodologico  di  difficile  inquadramento,  dai 
quali  molto  più  tardi  avrebbero  preso  nome  i  seguaci  di  Wyclif.  Si  trattava  di 
gruppi  eterogenei,  accostabili  ai  gruppi  di  fratelli  e  sorelle  del  Libero  spirito,  i 
maggiori  rappresentanti  dei  quali  furono  Bertoldo,  giustiziato  a  Spira  nel  1356.  e 
Hans  Becker,  arso  a  Magonza  nel  1458. 55  I  protocolli  originali  di  un  processo  del 
1384  e  del  processo  condotto  dal  priore  celestiniano  Petrus  Zwicker  negli  anni 
1392-1394  in  Brandeburgo  e  in  Pomerania  costituirono  la  base  di  un'indagine  sul- 
l'eresia nella  Germania  nord-orientale,  regione  in  cui  i  Valdesi  si  videro  rivolgere 
l'accusa  di  appartenere  alla  setta  dei  luciferiani.56  Alla  metà  del  secolo  XV  i  valdesi 
del  Brandeburgo  in  difficoltà  tentarono  invano  di  unirsi  agli  ussiti:  il  progetto  fu  ri- 
preso alla  fine  del  secolo  e  portò  alla  migrazione  di  parecchi  valdesi,  accolti  tra  i 
fratelli  boemi.57  Nel  1975  Kurze  pubblicò  la  documentazione  di  base  delle  ricerche 
fino  ad  allora  condotte,  il  cui  nucleo  fondamentale  è  dato  dall'inquisizione  di  Pe- 
trus Zwicker  del  1392/1394.  Poiché  i  protocolli  erano  pressoché  identici,  Kurze  de- 
cise di  non  darne  un'edizione  integrale,  determinando  però  in  tal  modo  la  perdita  di 
alcune  sfumature.58  L'ultimo  lavoro  eresiologico  di  Kurze  è  del  1979  e  affronta  la 
questione  dell'applicabilità  o  meno,  all'eresia  medievale,  del  concetto  di 
'minoranza'  derivato  dal  linguaggio  socio-politico  attuale.59  La  risposta  è  negativa 
in  quanto  gli  eretici,  a  differenza  delle  minoranze  attuali,  non  ebbero  una  colloca- 
zione socialmente  riconosciuta,  non  furono  in  contatto  con  minoranze  concrete, 
come  gli  ebrei  o  i  diseredati,  assunsero  però  atteggiamenti  tipici  delle  minoranze, 
come  la  simulazione,  la  fuga,  l'isolamento,  l'ostruzionismo. 

Kurt-Victor  Selge  (nato  nel  1933,  professore  a  Berlino  dal  1977)  non  è 
sconosciuto  in  questa  sede  dato  che  dalla  metà  degli  anni  Sessanta  e  per  dieci  anni 
na  dedicato  a  Valdesio  e  ai  primi  valdesi  numerosi  lavori  che  a  ragione  lo 
collocano  tra  i  massimi  specialisti  del  tema.  Già  nella  sua  tesi  di  laurea,  approvata 
nel  1961  a  Heidelberg  ma  inedita.  Selge  si  era  occupato  dei  valdesi.  Rielaborata. 


«Nassauische  Annalen».  72  (1961).  p.  184-198.  E.  Grl  ber.  Beginen  und  Eremiten  der  Inner- 
schweiz.  «Zeitschrift  fur  Schweizer  Kirchengeschichte».  58  (1964).  p.  79-106.  E.M.  WERMTER. 
Die  Beginen  ini  mittelalterlichen  P re ufie filande,  «Zeischrift  tur  die  Geschichte  und  Alter- 
tumskunde  des  Ermlandes».  33  (1969).  p.  41-52. 

55  Die  festldndischen  Lollarden.  Zur  Geschichte  der  religiòsen  Bewegungen  ini  ausgehen- 
den  Mittelalter,  «Archiv  tur  Kulturgeschichte».  47  (1965).  p.  48-76. 

56  Zur  Ketzergeschichte  der  Mark  Brandenburg  und  Ponunems  vornehmlich  ini  14.  Jh., 
«Jahrbuch  zur  Geschichte  Mittel-  und  Ostdeutschlands».  16/17  (  1968).  p.  50-94. 

57  Màrkische  Waldenser  und  bollini  sche  Briider.  Zur  hrandenhurgi.se/ien  Ketzergeschichte 
und  ihrer  Nachuirkung  ini  15.  und  16.  Jahrhundert,  in  Festschrift  fur  W.  Schlesinger.  a  cura  di 
H.  BEUMANN,  2  (Mitteldeutsche  Forschungen  74/2).  Kòln-Wien  1974.  p.  456-502. 

^  Quel  leu  zur  Ketzergeschichte  Brandenburgs  und  Pomnierns  (  Veròff.  d.  Histor.  Komm.  zu 
Berlin  45.  Quellenwerke  6).  Berlin  1975. 

59  Hàresie  und Minderheit  ini  Mittelalter.  «Historische  Zeitschrift».  229  (  1979).  p.  529-573. 
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l'opera  fu  pubblicata  nel  1967,  arricchita  in  appendice  dall'edizione  critica  del 
Liber  antiheresis  di  Durando  di  Huesca,  scoperto  nel  1946  dal  domenicano  Antoine 
Dondaine.60  Una  delle  tesi  principali  del  volume  consiste  nel  considerare  i  primi 
valdesi  come  un  movimento  di  predicazione  e  di  risveglio  evangelico,  di 
rinnovamento  del  cristianesimo  primitivo  nel  corpo  del  cattolicesimo.  La  povertà 
avrebbe  avuto  un  ruolo  secondario,  garantendo  ai  predicatori  la  necessaria  libertà 
di  movimento.  Selge  sottolinea  in  modo  convincente  la  responsabilità  della 
gerarchia  ecclesiastica  nell' emarginare  i  valdesi  spingendoli  nel  campo  dell'eresia 
e  la  vicinanza  del  movimento  al  francescanesimo,  movimento  che  si  sarebbe 
consolidato  in  senso  istituzionale  solo  alla  morte  del  fondatore  nel  1206/1207.  La 
tesi  era  stata  presentata  già  nel  1966  a  Fanjeaux  suscitando  vivaci  discussioni,  che 
trovarono  eco  nell'edizione  a  stampa  degli  atti.61  Nel  1968  seguì  un  ampio  bilancio 
della  ricerca  sul  valdismo  medievale  nel  quale  Selge  si  confrontava  con  la 
produzione  storiografica  della  DDR,  della  Francia  e  dell'Italia.62  Nella  prolusione 
ad  Heidelberg  del  1970,  Selge  muoveva  dal  processo  Dràndorf  del  1425, 
pubblicato  da  Hermann  Heimpel,  mostrando  come  la  cristianità  cattolica 
medievale,  onnicomprensiva,  di  fatto  tollerasse  ai  suoi  margini,  a  partire  dal  secolo 
XII,  un  insieme  di  esistenze  para-eterodosse  che  ne  corrodevano  lentamente 
l'ordine,  tanto  da  renderne  impossibile  la  riforma  e  da  determinare  la  Riforma  del 
Cinquecento.  63  Negli  anni  seguenti  Selge  è  ritornato  più  volte,  in  conferenze  e 
congressi,  sul  tema  del  valdismo  e  su  argomenti  connessi,  sottolineando  ancora  la 
dialettica  fra  povertà  e  predicazione.64  Una  relazione  presentata  ad  un  convegno  di 


60  Die  ersten  Waldenser.  Mit  Edition  des  Liber  antiheresis  des  Durandus  von  Osca 
(Arbeiten  zur  Kirchengeschichte  37/1,2),  Berlin  1967. 

61  Caractéristiques  du  premier  mouvement  vaudois  et  crises  au  cours  de  son  expansion;  Di- 
scussions sur  l'apostolicité  entre  Vaudois,  catholiques  et  cathares;  L'aile  droite  du  mouvement 
vaudois  et  naissance  des  Pauvres  catholiques  et  des  Pauvres  reconciliés,  in  Vaudois  languedo- 
ciens et  Pauvres  catholiques  (Cahiers  de  Fanjeaux  2),  Toulouse  1967,  rispettivamente  alle  p. 
110-142,  143-162,  227-243. 

62  Die  Erforschung  der  mittelalterlichen  Waldensergeschichte,  «Theologische  Rundschau», 
N.F.,  33  (1968),  p.  281-343.  Dei  successivi  interventi  di  Selge  a  proposito  delle  ricerche  sul  val- 
dismo mi  limito  a  citare  la  recensione  a  W.  MOHR,  Waldes  von  seiner  Berufung  bis  zu  seinem 
l'ode.  Horn  1971,  «Zeitschrift  fur  Kirchengeschichte»  86  (1975),  p.  117-119,  nella  quale  Selge 
rileva  diverse  confusioni  ed  errori  di  metodo,  già  fatti  in  passato  (v.  nota  16),  e  ripetuti  nel  volu- 
metto, riguardo  alla  data  di  morte  di  Valdesio,  alla  differenza  fra  le  sue  concezioni  e  quelle  dei 
suoi  fautori,  al  giudizio  formulato  a  Verona  nel  1 184. 

63  Heidelberger  Ketzerprozesse  in  der  Fruhzeit  der  hussitischen  Revolution,  «Zeitschrift  tur 
Kirchengeschichte»,  82(1971),  p.  167-202. 

Franz  von  Assisi  und  Hugolin  von  Ostia,  in  San  Francesco  nella  ricerca  storica  degli  ul- 
timi ottanta  anni  (Convegni  del  Centro  di  Studi  sulla  spiritualità  medievale  9,  Todi,  1968),  Todi 
1971,  p.  159-222;  //  valdismo  medievale  tra  conservazione  e  rivoluzione,  «Bollettino  della  So- 
cietà di  studi  valdesi»,  133  (1973),  p.  3-16;  Riflessioni  sul  carattere  sociale  e  sulla  religiosità  del 
valdismo  francese  primitivo,  «Protestantesimo»,  29  (1974),  p.  1 1-39;  La  figura  e  l'opera  di  Val- 
ile -Bollettino  della  Società  di  studi  valdesi»,  96  (1975),  p.  3-25;  Die  Armut  in  den  nicht-reli- 
gidsen  Bewegungen  des  12.  Jahrhunderts,  in  La  povertà  del  secolo  XII  e  Francesco  d'Assisi.  Atti 
del  II  Convegno  internazionale,  Assisi,  17- 19  ottobre  1974,  Assisi  1975,  p.  179-216. 
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Reichenau  sulla  politica  antiereticale  di  Federico  II  ha  concluso  provvisoriamente 
l'attività  di  Selge  riguardo  all'eresia  medievale;  la  legislazione  federiciana  degli 
anni  1220-1239,  questo  Selge  dimostrava,  si  collocava  nel  solco  della  tradizione 
imperiale  precedente  ed  era  impregnata  di  diritto  romano.65 

E  veniamo  ad  Alexander  Patschovsky  (nato  nel  1940,  professore  a  Costanza 
dal  1988  come  successore  di  Arno  Borst),  senza  dubbio  lo  studioso  più  eminente 
nell'ambito  dell'eresiologia  tedesca,  allievo  di  Herbert  Grundmann  e  da  questo 
chiamato  nel  1966  a  collaborare  ai  MGH.  In  qualità  di  Mitarbeiter  dei  Monumenta, 
negli  ultimi  venticinque  anni  ha  pubblicato  nel  «Deutsches  Archiv»  centinaia  di  re- 
censioni sui  movimenti  religiosi  dell'intero  medioevo,  ma  il  punto  centrale  delle 
sue  ricerche  sono  i  secoli  XIII  e  XIV.  La  sua  tesi  di  laurea,  un'indagine  critica  delle 
fonti  dell'anonimo  di  Passau  in  vista  di  un'edizione  purtroppo  non  ancora  pubbli- 
cata, si  occupa  di  una  compilazione  operata  da  un  frate  mendicante  della  diocesi  di 
Passau,  certamente  un  domenicano,  che  tra  il  1260/1266  accumulò  argomentazioni 
e  dati  per  la  difesa  della  fede  cattolica  contro  ebrei,  pagani  ed  eretici.  La  cosa  ec- 
cezionale è  che  l'anonimo,  nelle  sue  riflessioni  circa  la  nascita  delle  eresie,  anno- 
vera fra  le  cause  di  queste  anche  gli  abusi  compiuti  dal  clero  nella  sua  diocesi,  al- 
lontanandosi così  dagli  schematismi  tipici  dei  manuali  d'inquisizione.66  Molto  di 
recente  Patschovsky  ha  valorizzato  la  testimonianza  dell'anonimo  di  Passau  a  pro- 
posito delle  motivazioni  che  potevano  indurre  un  fedele,  un  fervente  cristiano  del 
medioevo,  a  rinunciare  alle  sicurezze  della  chiesa  cattolica  per  finire  fra  gli  eretici. 
L'anonimo  abbandona  i  clichés  tradizionali  sull'origine  dell'eresia  come  effetto  di 
un  potere  esterno,  diabolico,  che  conducevano  quindi  alla  profonda  riprovazione 
morale  dell'eretico,  per  stigmatizzare  al  contrario  le  carenze,  i  limiti  della  cura 
d'anime  e  del  comportamento  del  clero.  Certamente  si  trattava  di  convinzioni  dif- 
fuse che  però  non  avevano  dato  luogo,  in  sede  teologica,  a  un'ampia  e  decisiva  di- 
scussione problematica,  e  che  solo  in  parte  avevano  trovato  una  sedimentazione  di 
tipo  dogmatico  o  canonico.67  Patschovsky  ha  pubblicato  i  testi  più  significativi  del- 
l'anonimo passaviense  in  una  raccolta  di  fonti  sulla  storia  dei  valdesi  a  scopo  di- 
dattico, raccolta  che  era  stata  pensata  come  complemento  all' 'Enchiridion  di 
Gonnet  e  che  purtroppo  è  da  tempo  esaurita.68 


65  Die  Ketzerpolitik  Friedrichs  IL,  in  Problème  um  Friedrich  IL,  a  cura  di  J.  FLECKENSTEIN 
(Vortràge  und  Forschungen  16),  Sigmaringen  1974,  p.  309-343.  Nei  suoi  lavori  successivi  il 
tema  dell'eresia  appare  solo  trasversalmente,  ad  esempio  in  Joachim  von  Fiore  in  der 
Geschichtsschreibung  der  letzen  60  Jahre  (von  Grundmann  bis  zur  Gegenwart),  in  L'età  dello 
spirito  e  la  fine  dei  tempi  in  Gioacchino  da  Fiore  e  nel  gioachimismo  medievale.  Atti  del  lì 
Congresso  internazionale  di  studi  gioachimiti,  6-9  settembre  1984,  a  cura  di  A.  CROCO.  S. 
Giovanni  in  Fiore  1986,  p.  29-53;  Ein  Einfiihrung  Joachims  von  Fiore  in  die 
Johannesapokalypse,  «Deutsches  Archiv»,  46  (1990),  p.  85-131. 

66  Der  Passauer  Anonymus.  Ein  Sammehverk  iiber  Ketzer,  Juden,  Antichrist  ans  der  Mine 
des  l3Jh.  (Schriften  der  MGH  22),  Stuttgart  1968. 

67  Wie  wird  man  Ketzer?  Der  Beitrag  der  Volkskunde  zur  Entstehung  der  Hàresien,  in 
Volksreligion  im  hohen  und  spàten  Mittelalter,  a  cura  di  P.  DlNZELBACHER  e  E.  BAUER  (Quellen 
und  Forschungen  aus  dem  Gebiet  der  Geschichte  13),  Paderborn  1989,  p.  145-162. 

68  Quellen  zur  Geschichte  der  Waldenser,  a  cura  di  A.  PATSCHOVSKY  e  K.-V.  SELGE 
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Uno  dei  meriti  maggiori  di  Patschovsky  è  aver  pubblicato  con  la  tecnica  per- 
fetta dei  MGH  nuove  fonti  sull'eresia,  con  un  commento  approfondito  ed  esau- 
riente. Da  un  manoscritto  già  in  possesso  di  Flacio  Illirico  ha  edito  un  ampio  cor- 
pus di  testi  sull'inquisizione  boema,  e  nella  ricerca  che  precede  l'edizione  (e  che  ha 
destato  l'ammirazione  anche  dei  recensori  cechi)  traccia  un  quadro  compiuto  del- 
l'inquisizione in  Boemia  dal  1318  in  poi.  Da  esso  risultano  chiarissime  le  tensioni 
fra  gli  inquisitori,  quali  giudici  straordinari  di  emanazione  papale,  e  la  giurisdizione 
ordinaria  vescovile  e  cittadina.  L'inquisizione  si  occupò  soprattutto  di  valdesi, 
tanto  che  la  Boemia  divenne  il  campo  d'azione  di  questo  'strumento  di  terrore'  ac- 
canto alla  Francia  meridionale  e  all'Italia  settentrionale.  A  ragione  Patschovsky 
istituisce  una  connessione  con  l'ussitismo,  la  cui  violenza  nel  divampare  sarebbe 
incomprensibile  senza  il  clima  di  generale  insicurezza  creato  dall'inquisizione.69 
Provengono  in  maggioranza  da  biblioteche  conventuali  austriache  le  fonti  sull'ere- 
sia nella  Boemia  del  Trecento,  pubblicate  da  Patschovsky  in  modo  inappuntabile  in 
un  volume  dei  MGH,  al  quale  è  seguita  una  raccolta  di  regesti  sulla  storia  dell'ere- 
sia fra  il  1343  e  il  1414.  Tali  fonti  mettono  in  luce  soprattutto  i  valdesi  della  Boe- 
mia meridionale,  esclusivamente  di  nazionalità  tedesca,  appartenenti  ai  ceti  emer- 
genti cittadini,  e  anche  attraverso  questi  testi  diventa  percepibile  quel  clima  di  ri- 
bellione dal  quale  un  secolo  dopo  sarebbe  scaturita  la  rivoluzione  ussita.70 

Pure  in  due  ampi  saggi  successivi  Patschovsky  ha  presentato  materiale  docu- 
mentario sconosciuto  o  poco  noto,  commentato  e  interpretato  con  arte  magistrale. 
La  ricerca  e  la  parziale  edizione  di  un  ricco  dossier  sull'insediamento  mendicante  a 
Strasburgo  lo  ha  condotto  a  tracciare  una  storia  della  persecuzione  delle  beghine  di 
Strasburgo  negli  anni  1317/19  e  1374  che  rende  più  chiaro  il  fenomeno  dell'eresia 
del  Libero  spirito  di  quanto  non  lo  sia  nella  monografia  di  Robert  Lerner  pubblicata 
nel  1972. 71  Documenti  sconosciuti,  tratti  da  un  manoscritto  del  museo  nazionale  di 
Praga,  illustrano  la  campagna  intrapresa  dal  vescovo  di  Breslavia  contro  i  valdesi  a 
Schweidnitz  tra  il  1315  e  il  1318. 72  Nella  città  slesiana  la  setta  si  era  diffusa  dalla 
fine  del  Duecento  fra  la  borghesia  di  lingua  tedesca,  quindi  in  un  ceto  sociale  in 
ascesa,  con  una  sua  specifica  mentalità;  nel  commento  all'edizione,  fornita  da 
Patschovsky  con  la  consueta  acribia  (le  note  occupano  dai  3/4  ai  4/5  di  ogni  pa- 
gina), vengono  distinti  con  molta  cura  gli  stereotipi  dei  protocolli  inquisitoriali 
dalle  testimonianze  reali. 

Negli  anni  Ottanta  Patschovsky  non  ha  più  approntato  nuove  edizioni,  dedi- 


(Texte  zur  Kirchengeschichte  und  Theologiegeschichte  18),  Gutersloh  1973. 

69  Die  Anfànge  einer  stàndigen  Inquisition  in  Bôhmen.  Ein  Prager  Inquìsitorenhandbuch 
au  s  der  ersten  Hâlfte  des  14.  Jh.  (Beitrage  zur  Geschichte  und  Quellenkunde  des  Mittelalters  3), 
Berlin-New  York  1975. 

70  Quellen  zur  bôhmischen  Inquisition  ini  14.  Jh.  (MGH,  Qucllen  zur  Geistesgesehiehte  des 
Mittelalters  1  1  ),  Weimar  1979.  Patschovsky  ha  ripreso  le  conclusioni  dei  due  volumi  in  una  rela- 
zione tenuta  ad  Augusta  nel  1978:  Ketzer  und  Ketzerverfolgung  in  Bôhmen  ini  Jahrhundert  vor 
Uns.  «Geschichte  in  Wissenschaft  und  Unterrieht»  32  (1981),  p.  261-272. 

71  Strafiburger  Beginenverfolgung  im  14.  Jh.,  «Deutsehes  Arehiv»,  30  (1974),  p.  56-198. 

72  Waldenserverfolgung  in  Schweidnitz,  «Deutsehes  Arehiv»,  36  (  1980),  p.  137-176. 
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candosi  piuttosto  all'interpretazione  delle  eresie  nel  campo  della  storia  religiosa  e 
ai  loro  rapporti  con  la  Chiesa,  chiusa  in  difesa  e  sicura  della  sua  vittoria  finale.  In 
una  ricerca  affascinante  ha  riabilitato  uno  dei  primi  inquisitori  tedeschi.  Corrado  da 
Marburgo,  mostrando  come  la  traccia  di  sangue  che  Corrado  lasciò  dietro  di  sé  e  il 
furore  degli  inquisiti,  tale  da  spingere  al  suo  assassinio,  non  derivavano  da  una  per- 
sonalità perversa  o  sadica,  ma  dall'uso  coerente  della  nuova  procedura  contro  gli 
eretici  emanata  dal  papa  e  fino  ad  allora  ancora  inapplicata.  La  crudeltà  non  era  in 
Corrado  -  cosa  che  del  resto  stonerebbe  con  il  suo  tenero  rapporto  con  Elisabetta  di 
Turingia  -,  ma  risiedeva  nella  procedura  della  giurisdizione  straordinaria,  che  non 
lasciava  possibilità  all'inquisito.73  Il  fortunato  romanzo  di  Umberto  Eco.  //  nome 
della  rosa,  che  anche  in  Germania  ha  fatto  molto  rumore,  ha  stimolato  molti  com- 
menti da  parte  medievistica.  Per  una  di  queste  miscellanee  Patschovsky  ha  scritto 
un  contributo  relativo  all'eresia,  uno  sguardo  in  profondità  che  solleva  soprattutto 
due  questioni:  cosa  rappresentarono  gli  eretici  rispetto  all'uomo  medievale,  e  in 
quali  ambiti  del  divenire  storico  si  collocano  le  eresie.74  Al  convegno  di  Reichenau 
della  primavera  del  1988,  dedicato  alla  libertà  nel  medioevo.  Patschovsky  ha  tenuto 
una  relazione  sulla  libertà  degli  eretici,  fornendo  un'ottima  sintesi  dell'eresia  del 
Libero  spirito:  poiché  i  suoi  seguaci  vedevano  la  propria  anima  fusa  in  Dio,  tutte  le 
costrizioni  e  tutti  i  limiti  terreni,  e  con  essi  le  istituzioni  salvifiche  della  Chiesa  e  la 
morale  stessa,  perdevano  ogni  valore;  diventa  quindi  comprensibile  la  dura  rea- 
zione da  parte  della  Chiesa  e  la  diffamazione  dei  settatori.  Nella  sua  relazione 
Patschovsky  poneva  anche  in  evidenza  come  non  ci  fossero  differenze  di  fatto  fra 
la  mistica  del  Libero  spirito  e  la  mistica  ortodossa.75  L'ultimo  contributo  di 
Patschovsky  di  tematica  ereticale  affronta  l'origine  della  diffamazione  dell'eresia 
medievale,  cogliendola  in  racconti  raccapriccianti  di  stampo  antipagano  che  dal 
Duecento  diventarono  parte  costitutiva  della  diffamazione  da  parte  ecclesiastica.  Il 
cliché  dell'eretico  come  seguace  del  diavolo  si  affermò  solo  quando  lo  scontro  spi- 
rituale con  l'eresia  sembrò  vinto.  La  demonizzazione  spiega  pure  la  convergenza 
dell'immagine  dell'eretico  con  quella  della  strega  nell'universo  rappresentativo 
bassomedievale.76 


IV 

Se  si  considerano  i  lavori  sull'eresia  degli  ultimi  due  decenni  al  di  fuori  dei 


73  Zur  Ketzerxeifolgung  Konrads  von  Marburg.  «Deutsches  Archiv».  37  (  1981  ).  p.  641-693. 

74  Was  sind  Ketzer?  Uber  den  geschichtlichen  Ort  der  Hdresien  im  Mittelalter.  in  ...cine 
fìnstere  und  fast  unglaubliche  Geschichte.  Medidvistische  Notizen  zu  Umberto  Ecos  Monehsro- 
man  'Der  Name  der  Rose  ',  a  cura  di  M.  KERNER,  Darmstadt  1987  (II  ed.  1988),  p.  169-190. 

75  Freiheit  der  Ketzer,  in  Die  abendldndische  Freiheit  vom  10.  zjum  14.  Jh..  a  cura  di  J. 
FRIED  (Vortràge  und  Forschungen  39).  Sigmaringen  1991.  p.  265-286.  Un'edizione  precedente, 
in  forma  semplificata,  in  «Geschichte  in  Wissenschaft  und  Unterricht».  39  (1988).  p.  317-334. 

76  Der  Ketzer  als  Teufelsdiener.  in  Papsttum.  Kìrche  und  Reclit  im  Mittelalter.  Festschrift 
H.  Fuhrmann,  a  cura  di  H.  MORDEK,  Tubingen  1991.  p.  317-334. 
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protagonisti  citati,  non  è  riconoscibile  un  centro  di  gravità  o  un  metodo  prevalente. 
In  rapporto  all'epoca  precedente  gli  studi  sono  incomparabilmente  più  numerosi,  la 
crescita  delle  ricerche  regionali  essendo  in  relazione  diretta  con  il  sistema  accade- 
mico tedesco  basato  su  tesine  e  su  dissertazioni  di  laurea.  Nel  passato  più  recente 
l'interesse  degli  studiosi  pare  nuovamente  orientato  verso  la  pietà  medievale,  e  l'e- 
resia viene  considerata  come  uno  degli  aspetti  della  manifestazioni  della  fede  e  una 
delle  forme  della  sua  organizzazione;  la  canonistica,  che  ha  dato  un  forte  impulso 
alla  storia  della  Chiesa,  ha  fatto  sì  che  gli  aspetti  giuridici  dell'eresia,  in  particolare 
della  persecuzione  ereticale,  siano  stati  anch'essi  oggetto  costante  di  ricerca.  A 
questo  punto  si  presenteranno  dunque  i  principali  lavori  raggruppati  per  tema:  la 
storiografia  tedesca  sembra  orientata  piuttosto  verso  ricerche  particolari,  sono  ben 
poche  le  sintesi  quali  quella  tentata  da  Werner  ed  ErbstòBer,  e  la  traduzione  in  te- 
desco del  compendio  di  Malcom  Lambert  ha  avuto  un  successo  di  per  sé  significa- 
tivo.77 Tra  le  poche  sintesi  va  ricordata  quella  recente  di  Heinrich  Fichtenau  (nato 
nel  1912,  professore  emerito  dell'università  di  Vienna),  la  quale,  come  risulta  chia- 
ramente dal  titolo  (Ketzer  und  Professoren),  non  è  una  presentazione  globale  della 
storia  ereticale,  ma  una  valutazione  dell'eresia  nel  quadro  della  storia  culturale  dei 
secoli  XI  e  XII.  Fichtenau  rappresenta  così  un  nuovo  orientamento,  volto  a  consi- 
derare l'eresia  non  più  come  fenomeno  isolato  ma  in  rapporto  prevalente  con  la  re- 
ligiosità e  le  forme  di  pensiero.  In  una  prima  parte  egli  tratta  dei  piccoli  gruppi  ere- 
ticali del  secolo  XI  e  XII,  poi  dei  catari  e  dei  loro  precursori  orientali,  l'edificio 
dottrinario  dei  quali  è  considerato  forse  in  modo  troppo  statico.  Nella  seconda  parte 
sottolinea  che  l'interpretazione  allegorica  della  bibbia  propria  della  prescolastica  e 
la  visione  platonica  di  alcuni  teologi  non  erano  teoricamente  molto  lontane  dal 
mito  degli  albigesi.  Nella  terza  parte  Fichtenau  considera  i  princìpi  di  lavoro  e  il 
campo  operativo  dei  primi  scolastici,  non  però  come  farebbe  un  manuale,  in  modo 
sommario,  bensì  attraverso  ampie  citazioni,  chiudendo  il  cerchio  che  collega  i 
processi  per  eresia  mossi  contro  i  teologi,  da  Berengario  di  Tours  ad  Amalrico  di 
Bène.  Gli  eretici  e  i  primi  scolastici  rispondono  allo  stesso  impulso  religioso,  ma  il 
confine  tra  essi  «non  sembra  passare  tra  ortodossia  ed  eresia,  bensì  tra  religiosità 
dotta  e  religiosità  popolare»  (p.  286).  Il  suo  contributo  è  tanto  più  impressionante 
in  quanto  l'autore,  ottantenne,  affida  allo  scritto  riflessioni  maturate  nel  tempo  e 
padroneggia  una  bibliografia  vastissima  in  tutte  le  lingue,  impegnandosi  in  un 
campo  di  ricerca  finora,  per  lui,  quasi  inesplorato.78 


77  Ketzerei  im  Mittelalter.  Hdresien  von  Bogumil  bis  Hus,  Munchen  1981  (ed.  originale  in- 
glese, London  1976;  ed.  tedesca  tascabile  1991  ). 

7X  Ketzer  und  Professoren.  Hciresie  und  Vernunftglaube  im  Hochmittelalter,  Munchen  1992. 
Le  pubblicazioni  di  Fichtenau  relative  a  questo  tema  sono  molto  recenti:  Zur  Erforschung  der 
Hdresien  des  II.  und  12.  Jh.,  «Romische  Historische  Mitteilungen»,  31  (1989),  p.  75-91,  ove 
presenta  le  linee  fondamentali  del  suo  volume;  Die  Ketzer  von  Orléans  (1022),  in  Ex  ipsis  rerum 
document  is.  Festschrift  H.  Zimmermann,  Sigmaringen  1991,  p.  417-427;  Zur  Geschichte  der  Hâ- 
resien Italiens  im  II.  Jh.,  in  Società,  istituzioni,  spiritualità  nell'Europa  medievale.  Studi  in 
onore  di  ('.  Violante  (comunicatomi  gentilmente  dall'autore,  ancora  in  corso  di  pubblica/ionc). 
Sulla  personalità  di  Fichtenau,  v.  lo  schizzo  autobiografico  in  Rechi  und  Geschichte.  Ein  Beitrag 
zur  ôsterreichischen  Gesellschaft-  und  Geistesgeschichte  unserer  Zeit.  Zwanzig  Historiker  und 
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Come  Dietrich  Kurze  per  la  Germania  nord-orientale,  così  Peter  Segl  (nato 
nel  1940  e  professore  a  Bayreuth)  ha  condotto  uno  studio  regionale  sull'eresia  in 
Austria,  cioè  nell'attuale  Ober-  e  Xiederòsterreich.  fino  agli  inizi  del  secolo  XIV. 
La  sua  Habilitationsschrift  discussa  a  Ratisbona.  talora  prolissa  ed  eccessivamente 
minuziosa,  mostra  come  in  tale  regione,  in  ambito  sia  rurale  sia  urbano,  l'eresia  e 
soprattutto  il  valdismo  -  il  rinvio  al  catarismo  non  mi  pare  del  tutto  giustificato  - 
fosse  presente  in  misura  superiore  a  quella  finora  ipotizzata.  La  sua  repressione  fu 
opera  del  signore  territoriale  e  fu  dettata  da  motivi  politici.""  Sempre  a  proposito 
dell'Austria,  per  completezza  devo  ricordare  la  mia  breve  sintesi  dedicata  a  tutta 
l'Austria  attuale.80 

L'inizio  dell'eresia  occidentale  nel  secolo  XI  è  stato  oggetto  di  parecchie  ri- 
cerche. Monica  Blocker  ha  analizzato  accuratamente  le  fonti  sugli  eretici  di 
Orléans  del  1022.  ma  le  sue  argomentazioni  sono  talvolta  contorte  e  non  risulta  una 
spiegazione  convincente  dell'insorgere  delle  idee  spiritualistiche  del  gruppo.  In  un 
secondo  lavoro  la  Blocker  ha  collocato  questo  primo  rogo  nel  quadro  più  ampio  del 
furore  popolare  spontaneo.  L'opposizione  delle  autorità  ecclesiastiche  e  laiche  nei 
confronti  delle  azioni  di  una  massa  in  preda  all'esaltazione  si  sarebbe  allentato 
dalla  seconda  metà  del  secolo  XI.  creando  i  presupposti  per  la  persecuzione  vio- 
lenta.^1 Anche  Fichtenau  si  occupa  degli  eretici  di  Orléans,  qualificandoli  come 
«comunità  pentecostale»  ad  orientamento  spiritualista  e  chiarendo  il  contesto  poli- 
tico della  vicenda,  in  particolare  l'opposizione  tra  Fulberto  di  Chartres  e  Thierry  di 
Orléans,  dietro  i  quali  si  sarebbero  celati  rispettivamente  il  re  e  il  conte  di  Blois.82 
Un'allieva  di  Arno  Borst  a  Costanza.  Renate  Gorre,  ha  indagato  i  primi  eretici  oc- 
cidentali del  secolo  XI  (Venus.  Orléans.  Arras.  Montone),  ponendo  in  relazione  le 
loro  concrete  condizioni  di  vita  con  le  loro  convinzioni.  Di  fatto  la  Gorre  va  oltre 
quanto  finora  conosciuto,  rispondendo  alla  questione  posta  nel  sottotitolo  (se  cioè  i 
primi  eretici  furono  dei  ribelli  nei  confronti  della  società  del  loro  tempo  oppure 
degli  zelanti  in  campo  religioso)  sottolineando  l'impulso  religioso,  ma  l'interpre- 
tazione delle  fonti,  non  sempre  valutate  in  modo  adeguato  quanto  a  genere  e  circo- 
stanze di  produzione,  non  appare  del  tutto  convincente."' 

Nella  Germania  occidentale  la  ricerca  sul  bogomilismo  non  ha  portato  contri- 


Juristen  berichten  ans  ihrem  Leben.  a  cura  di  H.  BALTL  (e  altri)  iStudien  zur  Rechts-.  Wilt- 
schafts-  und  Kulturgeschichte  14),  Sigmaringen  1990.  p.  43-58. 

79  Ketzer  in  Òsterreich.  Untersucìumgen  iiber  Haresie  und  Inquisition  ini  Herzogtum  Òster- 
reich  ini  13.  und  beginnenden  14.  Jh.  (Quellen  und  Forschungeji  aus  dem  Gebiet  der  Geschichte 
N.F.  5  ).  Paderborn  1984.  Lo  ha  preceduto  una  sintesi:  Haresie  und  Inquisition  ini  Bistum  Passait 
ini  13.  und  beginnenden  14.  Jh.,  «Ostbairische  Grenzmarken».  23  (  1981  ).  p.  45-65. 

80  Die  Ketzenerfolgung  ini  òsterreichischen  Hoch-  und  Spdtmittelalter.  in  Wellen  und  Ver- 
folgung  in  der  òsterreichischen  Geschichte.  a  cura  di  E.  ZÒLLNER  (Schriften  d.  Inst.  t.  Òster- 
reichkunde  48).  Wien  1986.  p.  18-33. 

81  Zur  Haresie  im  11.  Jh..  «Zeitschrift  fur  Schweizerische  Kirchengeschichte».  73  (  1979).  p. 
193-234:  Volkszoni  ini  friihen  Mittelalter.  «Francia».  13  (  1985/86).  p.  113-149. 

82  V.  sopra,  nota  77. 

83  Die  ersten  Ketzer  im  lì.  Jh.:  religiose  Eiferer  -  soziale  Rebel  leu?  Zum  Wandel  der  Be- 
deutung  religióser  H Konstanzer  Dissertationen  4).  Konstanz  1982. 
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buti  decisivi,  poiché  l'opera  di  Georg  Wild  (1926-1980)  sui  catari  e  sui  bogomili 
nel  loro  mondo  simbolico,  una  Habilitationsschrift  approvata  a  Magonza,  sta  mo- 
strando i  suoi  limiti  dal  punto  di  vista  della  storia  ereticale.84  Punto  di  partenza 
della  ricerca  è  il  contenuto  bogomilo  dei  graffiti  presenti  sui  monumenti  sepolcrali 
bosniaci,  ritenuti  appunto  testimonianze  bogomile,  e,  in  corrispondenza,  il  conte- 
nuto cataro  dei  monumenti  sepolcrali  della  Francia  meridionale,  ritenuti  testimo- 
nianze catare.  Dopo  una  lunga  discussione,  l'autore  conclude  ritenendo  incompati- 
bile il  simbolo  della  croce  con  le  convinzioni  delle  due  eresie  e  sottolinea  di  conse- 
guenza come  l'ostilità  del  bogomilismo  e  del  catarismo  per  il  mondo  visibile  e  per 
il  creato  escluda  raffigurazioni  artistiche  sugli  oggetti  di  culto.  Wild  però  non  ha 
molta  confidenza  con  la  ricerca  sul  catarismo,  che  considera  in  modo  statico.  Della 
sua  opera  rimane  valido  il  confronto  con  la  ricerca  jugoslava,  l'insieme  delle  illu- 
strazioni dei  monumenti  bosniaci,  le  considerazioni  sui  diversi  simboli  cristologici. 
Sempre  a  proposito  del  bogomilismo,  va  ricordato  che  anche  alcuni  autori  dell'Eu- 
ropa sud-orientale  hanno  pubblicato  sintesi  delle  loro  ricerche  in  tedesco.85 

Si  devono  invece  menzionare  alcuni  importanti  lavori  sul  catarismo,  innanzi- 
tutto l'imponente  opera  di  Gerhard  Rottenwòhrer,  che  appunto  per  la  sua  mole 
(2177  pagine)  e  per  la  casa  editrice  poco  nota  rischia  di  non  essere  recepita.  In  ef- 
fetti è  finora  ignota,  per  quanto  ne  so,  alla  storiografia  non  tedesca,  ed  è  stata  poco 
recensita.  È  un'opera  fondamentale  di  critica  delle  fonti  e  degli  aspetti  dogmatico- 
religiosi  del  catarismo,  che  non  offre  tuttavia  una  presentazione  storica:  il  primo 
volume  consiste  in  una  raccolta  di  materiale  enciclopedico  -  un  eccezionale  stru- 
mento di  lavoro  -,  ove  si  considerano  criticamente  e  si  commentano  tutte  le  testi- 
monianze delle  fonti;  il  secondo  volume  presenta  tutte  le  fonti  relative  al  culto  e 
alla  pratica  religiosa,  ad  esempio  riguardo  al  melioramentum,  al  consolamentum, 
alla  frazione  del  pane,  etc.,  con  un  accurato  commento;  anche  nel  terzo  volume, 
nonostante  gli  aspetti  di  storia  religiosa  e  generale  affrontati,  non  c'è  una  sintesi  ma 
molte  precise  osservazioni  che  si  possono  considerare  definitive.  Ad  esempio  sul 
rapporto  con  il  bogomilismo:  «I  catari  si  distaccarono  (già  in  oriente)  dai  bogomili 
orientandosi  più  decisamente  verso  il  Nuovo  Testamento  e  verso  un'organizza- 


84  Bogumilen  unci  Katharer  in  ihrer  Symbolik,  I,  Die  Symbolik  des  Katharertums  unci  das 
Problem  des  heterodoxen  Symbols  im  Rahmen  der  abendlandischen  Kultureinheit,  Wiesbaden 
1970  (il  secondo  volume  non  è  stato  più  pubblicato).  Cfr.  la  lunga  recensione  di  R.  Manselli  in 
"Studi  medievali»,  s.  Ili,  13  (1972),  p.  880-886.  L'autore  aveva  dato  alcuni  saggi  preliminari  del 
suo  lavoro:  "Bogu  mili"  als  Ausdruck  des  Selbstverstàndnisses  der  mittelalterlichen  Sektenkiz- 
che,  «Kirche  im  Osten»,  6  (1963),  p.  16-33;  Die  bogumilische  Hàresie  in  einigen  sudslawischen 
Volksliedern,  «Die  Welt  der  Slawen»,  9  (1964/65),  p.  258-276;  Die  Darstellung  des  bogumili- 
schen  Perfectus  auf  den  mittelcdterlichen  Grabdenkmdlern  Bosniens  und  der  Herzegowina, 
-Balcanica»,  4  (  1 973),  p.  111-1 20. 

85  M.  BRANDT.  Die  bosnische  dualistische  Bewegung:  ihre  dogmatischen  Besonderheit  en 
und  Beziehungen  zu  anderen  spdimittelalterlichen  ketzerischen  Ideensystemen,  «Kairos»,  N.S., 
21  (1979).  p.  300-319.  G.  SEMKOV,  Der  Einflufi  der  Bogomilen  auf  die  Katharer,  «Saeculum», 
32  (1981),  p.  349-373.  R.  KUTZLI,  Die  Bogumilen.  Geschichte,  Kunst,  Kultur,  Stuttgart  1977,  e 
ima  sintesi  divulgativa  di  orientamento  antroposofico  sulla  scia  di  Rudolf  Steiner,  apprezzabile 
per  i  numerosi  schizzi  e  per  le  numerose  fotografie  di  monumenti  sepolcrali  bosniaci. 
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zione  di  tipo  ecclesiastico,  dando  vita  così  a  un'eterodossia  'più  cristiana".  Essi 
modellarono  in  misura  maggiore  la  loro  teologia  e  la  loro  comunità  secondo  i  pre- 
cetti neotestamentari,  mutuando  forse  dalla  chiesa  ortodossa  teologia,  culto  e  prassi 
religiosa.  Il  catarismo  orientale  appare  quindi  un  bogomilismo  riformato,  che  senza 
negare  le  sue  origini  si  è  sviluppato  in  forme  autonome».86  Tra  il  secondo  e  il  terzo 
volume  Rottenwòhrer  ha  pubblicato  la  sua  Habilitationsschrift  in  teologia  a  Mo- 
naco. 600  pagine  a  stampa,  sul  tema  del  ruolo  e  dell'idea  del  male  nelle  concezioni 
dualistiche  del  mondo  cristiano.  Anche  qui  il  valore  risiede  nelle  singole  analisi  e 
nella  capacità  di  padroneggiare  perfettamente  la  bibliografia  e  le  fonti  che,  distinte 
secondo  il  loro  contenuto  dottrinario,  vengono  poste  a  confronto  l'una  con  l'altra.87 
Di  tutt' altro  livello  è  la  dissertazione  di  Georg  Schmitz-Valckenberg.  un'interpre- 
tazione dell'opera  di  Moneta  di  Cremona  inaffidabile  per  i  suoi  aspetti  poco  scien- 
tifici e  incerta  nel  giudizio.88 

La  tesi  di  Daniela  Muller  approvata  a  Wiirzburg  nel  1986  mostra  ancor  più 
chiaramente  un  tratto  caratteristico  delle  ricerche  in  lingua  tedesca  sui  Catari.  Negli 
ultimi  tempi  esse  sono  state  condotte  prevalentemente  da  teologi  interessati  alla 
storia  e  meno  da  storici  formati  alla  teologia,  e  hanno  perseguito  un  altro  obiettivo, 
quello  di  contribuire  alla  discussione  circa  la  retta  comprensione  del  dogma  nel- 
l'odierna formulazione  e  della  chiesa  attuale  con  l'ausilio  di  argomenti  storici. 
Senza  voler  condividere  il  duro  giudizio  di  Patschovsky  sul  lavoro  della  Muller.  si 
devono  tuttavia  rilevare  le  carenze  di  quest'ultima,  che  devono  però  essere  impu- 
tate anche  ai  suoi  insegnanti  della  facoltà  di  teologia.  Pur  sottolineando  la  necessità 
di  trattare  molto  criticamente  le  fonti,  in  gran  parte  cattoliche,  delle  dichiarazioni 
teologiche  dei  Catari,  essa  cade  nella  posizione  opposta  a  quella  degli  inquisitori, 
quando  interpreta  le  loro  deposizioni  in  modo  del  tutto  favorevole  agli  albigesi. 
Generalmente  parteggia  caldamente  per  i  Catari  ed  è  proprio  questa  simpatia  a  fare 
di  lei  l'eresiologa  di  lingua  tedesca  più  presente  nel  "Centre  René  Nelli"  in  Carcas- 
sone/Villegly  e  nella  rivista  «Heresis».  Essa  delinea  un  quadro  della  chiesa  catara 
che  corrisponde  alle  immagini  ideali  di  una  chiesa  cattolica  dopo  il  Vaticano  II: 
fraterna,  pacifica,  povera,  comunitaria,  non  gerarchica  e  tutta  compenetrata  dello 
spirito  dell'amore.  La  chiesa  cattolica  (la  "chiesa  ufficiale")  presenta  invece  tutte  le 
caratteristiche  che  non  solo  le  ha  addebitato  la  polemica  catara,  ma  che  apparten- 
gono al  noto  repertorio  di  critiche  alla  chiesa  di  ogni  tempo:  mondana,  preda  del 
potere,  moralmente  corrotta,  avida  di  denaro  e  non  fedele  ai  princìpi  cristiani.  Que- 
sta presentazione  dell'ecclesiologia  è  profondamente  antistorica  e  non  è  quindi  un 


86  Der  Katharismus,  I.  Quellen  zum  Katharismus,  II.  Der  Kult.  die  religiose  Praxis,  die  Kri- 
tik  an  Kult  und  Sakramenten  der  Katholischen  Kirche,  III.  Die  Herkunft  der  Katharem  nach 
Théologie  und  Geschichte,  Bad  Honnef  1982-1990.  La  citazione  nel  testo  è  tratta  dal  terzo  vol.. 
p.  574. 

87  Unde  malum?  Herkunft  und  Gestalt  des  Bòsen  nach  liete rodo.xer  Lehre  von  Markion  bis 
zu  den  Katharer.  Bad  Honnef  1986. 

88  Grundleliren  katharischer  Sekten  des  13.  Jh.  Eine  theologische  Untersuchung  mit  beson- 
derer  Berucksichtigung  von  "Adversus  Catharos  et  Valdenses"  des  Moneta  von  Cremona 
(Veròffentlichungen  des  Grabmann-Instituts  1 1  ).  Mùnchen-Paderborn  1971. 
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caso  che  non  sia  richiamato  il  solo  modello  di  confronto  legittimo,  cioè  l'ecclesio- 
logia, caratterizzata  da  uno  sviluppo  dinamico,  dei  secoli  XII-XIV.  L'autrice  torna 
a  prima  di  Borst  quando  considera  il  catarismo  come  entità  statica,  postula  un 
"tempo  di  fioritura"  intorno  al  1200  e  trascura  ampiamente  il  cambiamento  avve- 
nuto sotto  la  pressione  della  persecuzione  ecclesiastica.  L"'autocoscienza  albi- 
gese".  che  la  Miiller  vorrebbe  desumere  dalla  semplice  giustapposizione  di  fonti,  è 
un  "Idealtypus"  senza  molta  sostanza  storica89.  Non  molto  più  convincenti  sono  al- 
tri lavori  della  Miiller  sulla  tematica  degli  eretici.  Altrettanto  vale  per  il  lavoro  di 
Daniela  Miiller,  che  intende  presentare  l'ecclesiologia  catara  ma  concepisce  la  dot- 
trina catara  in  modo  troppo  statico  e  non  domina  con  sicurezza  l'ecclesiologia  della 
scolastica,  presa  come  termine  di  paragone.90 

Aspetti  particolari  del  catarismo  sono  ancora  quelli  relativi  alla  famosa  lettera 
di  Ildegarda  di  Bingen  del  1 161/63,  una  riflessione  sui  catari  dal  punto  di  vista  sto- 
rico, teologico  e  profetico,  unita  al  rimprovero  del  clero  cattolico  per  il  disprezzo 
dei  propri  doveri  pastorali,  e  quelli  relativi  alla  partecipazione  femminile  al  catari- 
smo della  Francia  meridionale.  Al  riguardo  Peter  Segl  ha  ribadito,  in  opposizione  a 
Koch,  le  prevalenti  motivazioni  religiose,  osservando  che  non  poche  donne  oscilla- 
rono fra  catarismo  e  ordini  mendicanti.91 


89  Albigenser  -  die  wahre  Kirche?  Eine  Untersuchung  zum  Kirchenverstdndnis  der 
''ecclesia  Dei".  (Gerbrunn  b.)  Wurzburg  1986.  Recensione  di  Patschovsky  in  "Deutsches  Ar- 
chi v",  47  (1991).  p.  298. 

90  Beginenmystik  als  ketzerische  Frauentheologie?,  in:  Auf  der  Suche  nach  der  Freni  un  Mit- 
telalter,  a  cura  di  B.  LUNDT,  Munchen  1991,  p.  213-232.  Anche  in  Der  Prozefi  gegen  Prous  Bo- 
netti. Begine,  Ketzerin,  Hàresiarchin  (1325),  in  lus  et  Historia.  Festgabe  fiir  R.  Weigand,  a  cura 
di  N.  HÒHL  (Forschungen  zur  Kirchenrechtswissenschaft  6),  Wurzburg  1989,  p.  199-221,  l'au- 
trice intende  individuare,  attraverso  l'esame  del  processo  contro  la  visionaria  esaltata,  ispirata 
dagli  spirituali  e  da  Pietro  di  Giovanni  Olivi,  l'origine  delle  idee  della  Boneta.  La  Miiller  si  pre- 
figge inoltre  di  «cogliere,  e  se  possibile  rendere  trasparenti,  il  modo  di  vedere  e  di  valutare  degli 
inquisitori»,  ma  l'obiettivo  di  superare  i  lavori  relativi  di  Grundmann  e  di  Patschovsky  fallisce. 
Alla  Miiller  si  deve  comunque  la  voce  Katharer  nella  Theologische  Realenzyklopàdie,  XVI 
(1988).  p.  21-30.  Per  completezza  vanno  citati  ancora  volumi  il  cui  valore  scientifico  è  propor- 
zionalmente inverso  al  loro  successo  commerciale:  L.  BAIER,  Die  grofie  Ketzerei.  Verfolgung 
und  A  us  romiti  g  der  Katharer  durch  Kirche  und  Wissenschaft,  Berlin  1984;  E.  ROLL.  Die  Katha- 
rer. Stuttgart  1987  (II  ed.):  ID.,  Die  Waldenser,  Stuttgart  1984.  il  quale  si  pone  sulla  scia  di  Déo- 
dat  Riché  e  fa  propria  1" interpretazione  antroposofica  di  Rudolf  Steiner.  In  entrambi  i  gruppi  ere- 
ticali sarebbe  individuabile,  secondo  l'autore,  un  movimento  nel  quale  s'incarnano  al  massimo 
grado  le  idee  di  purezza  e  di  spiritualità. 

91  G.  MOLLER,  Die  hi.  Hildegard  ini  K  amp f  mit  den  Hare  sien  Hirer  Zeit.  Zur  Auseinander- 
setz.ung  mit  den  Katharen.  in  Hildegard  von  Bingen,  a  cura  di  A. P.  BRUCK.  Mainz  1979,  p.  171- 
188.  E.  GÒBMANN,  Der  Brief  Hildegards  von  Bingen  an  den  Kolner  Klerus  z.um  Problem  der 
Katharer.  in  Die  Kolner  Universitdt  im  Mittelalter,  a  cura  di  A.  ZlMMERMANN  (Miscellanea 
Mediaevalia  20),  Berlin  1989,  p.  312-320.  P.  SEGL,  Die  religiose  Frauenbewegung  in  Siidfrank- 
reich  im  12.  und  13.  Jh.  z.vvischen  Hdresie  und  Orthodoxie,  in  Religiose  Frauenbewegung  und 
mystische  F  rottimi gkeil  im  Mittelalter,  a  cura  di  P.  Dinzelbacher  e  D.  BAUER  (Beihefte  zum 
Archiv  fur  Kulturgeschichte  28).  Kòln-Wien  1988.  p.  99-126.  Non  ho  avuto  modo  di  consultare 
H.  Ch.  SïOODT,  Petrus  Auterii:  Leben  und  Le  h  re  eincs  katharischen  PerfectUS  Sudfrankreichs  zu 
Begirm  des  14..  Diss,  datt.,  Frankfurt/M  1988. 
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Della  Habilitationsschrift  in  storia  della  chiesa  di  Matthias  Benad,  avente 
come  oggetto  Montaillou,92  è  opportuno  parlare  più  distesamente  in  quanto  il  vo- 
lume -  quasi  400  pagine  -  è  un  contributo  significativo  per  la  storia  del  tardo  cata- 
rismo dal  punto  di  vista  sia  metodologico  sia  contenutistico.  La  base  documentaria 
è  fornita  naturalmente  dall'ampio  registro  d'inquisizione  del  vescovo  di  Pamiers 
Jacques  Fournier  per  gli  anni  1318-1325,  e  lo  spunto  è  dato  dal  libro  di  E.  Le  Roy 
Ladurie  su  Montaillou,  divenuto  con  una  rapidità  sconcertante  un  best-seller  dalla 
diffusione  eccezionale  grazie  a  traduzioni  e  a  edizioni  tascabili.93  Si  tratta  di  un'o- 
pera brillante  dall'impostazione  storico-etnografica  che  sembra  soddisfare  il  postu- 
lato di  una  «histoire  totale».  Nel  microcosmo  di  un  piccolissimo  villaggio  dei  Pire- 
nei isolato  dal  grande  mondo  si  riflettono  i  comportamenti  immutabili,  dal  punto  di 
vista  antropologico,  dell'uomo  occidentale,  e  le  forze  propulsive  dell'agire  umano 
diventano  visibili  come  sotto  una  lente  d'ingrandimento.  Ai  consensi,  talora  entu- 
siastici, si  è  unita  qualche  critica.94  L'obiettivo  di  Benad  è  quello  di  prendere  nuo- 
vamente in  considerazione  tale  fonte,  non  esaurita  dal  punto  di  vista  della  storia 
sociale  e  dell'eresiologia,  per  uno  studio  esemplare  dei  rapporti  fra  religione  e  vita 
quotidiana  adottando  un  altro  metodo,  quello  biografico-prosopografico,  che  Te- 
norme  quantità  dei  dati  offerti  dalla  fonte  consente  di  applicare.  Il  risultato  è  un  vo- 
lume dotto,  con  un  grosso  apparato  critico,  con  uno  stile  sobrio,  un  volume  che  si 
avvicina  alla  realtà  storica  molto  più  del  suo  pendant  francese,  pur  non  avendo  di 
questo  lo  stile  gradevole  né  come  questo  incontrando  il  favore  del  grosso  pubblico. 
L'opera  è  destinata  a  non  essere  molto  nota  al  di  là  degli  storici  di  professione  (c'è 
poi  da  temere  che  il  prezzo  del  volume,  178  marchi,  ne  ostacolerà  la  diffusione 
nella  Francia  meridionale),  né  potrà  scrollarsi  di  dosso  l'etichetta  comprensibile, 
leggermente  svalutativa,  di  "anti-Le  Roy  Ladurie".  L'oggetto  della  ricerca  è  la  do- 
mus del  parroco  di  Montaillou,  Pietro  Clerici,  il  suo  obiettivo  è  determinare  il  ruolo 
esercitato,  per  il  parroco  e  la  sua  domus,  dall'interpretazione  del  mondo  e  dalla 


92  Domus  und  Religion  in  Montaillou.  Katholische  Kirche  und  Katharismus  im  Ùberle- 
benskampf  der  Familie  des  Pfarrers  Petrus  Clerici  am  Anfang  des  14.  Jahrhunderts 
(Spàtmittelalter  und  Reformation  N.R.  1),  Tiibingen  1990.  Un  saggio  preparatorio.  Zustànde  und 
Entwicklungstendenzen  im  Pfarrklerus  des  Bistums  Pamieres  1295-1325,  in  Unterwegs  fiir  die 
Volkskirche.  Festschrift  fiir  Dieter  Stoodt,  a  cura  di  W.L.  FEDERLIN  (e  altri).  Frankfurt/M  1987. 
35-49. 

93  Montaillou,  village  occitan  de  1294  à  1324,  Paris  1975;  in  italiano:  Storia  di  un  paese: 
Montaillou,  Milano  1977;  in  inglese:  Montaillou,  New  York  1979;  in  tedesco:  Montaillou.  Ein 
Dorfvor  dem  Inquisitor,  Berlin  1980. 

94  F.  BABY,  Pour  une  lecture  ariégeoise  d'une  monographie  ariégeoise,  «Bulletin  annuel  de 
la  Société  ariégeoise  des  sciences,  lettres  et  arts».  Foix,  31  (  1976).  p.  356-360:  G.  SERGE  G. 
FILORAMO.  G.  MERLO.  A.  PETRUCCE  Storia  totale  fra  ricerca  e  divulgazione:  il  "Montaillou  '' 
di  Le  Roy  Ladurie,  «Quaderni  storici»,  40  (1979),  p.  205-227;  Montaillou  in  Groningen.  Verslag 
van  ecu  interdisciplinaire  Studìedag,  a  cura  di  P.  PAPOUSEK,  Groningen  1981:  L.  BOY  LE.  Mon- 
taillou revisited:  Mentalité  and  Methodology,  in:  Pathways  to  Medieval  Peasants,  a  cura  di  J.  A. 
RATTIS  (Papers  in  Medieval  Studies  2).  Toronto  1981,  p.  1  19-140.  e  recentemente  K.  UTZ- 
TREMP,  Montaillou  n'est  pas  une  ile:  les  derniers  cathares.  Pierre  Clargue  et  Pierre  Mausy.  de- 
vant leur  juge,  «Etudes  des  Lettres.  Revue  de  la  Faculté  des  Lettres  de  l'Université  de  Lausanne» 
1992,  p.  143-167. 
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dottrina  salvifica  catara  nella  vita  quotidiana  del  villaggio.  Ciò  comporta  l'abban- 
dono della  visione  sincronica  di  Le  Roy  Ladurie,  sottoposta  a  dura  e  serrata  critica. 
Oltre  all'uso  poco  accurato  delle  fonti  e  ai  conseguenti  numerosi  errori  in  fatto  di 
cronologia,  Benad  contesta  soprattutto  l'ipotesi  di  una  lotta  costante  fra  i  gruppi 
d'interesse  del  villaggio,  correlata  secondo  Le  Roy  Ladurie  con  le  convinzioni  reli- 
giose. Allo  storico  francese  rimprovera  di  mettere  in  connessione  presupposti  di  ri- 
cerca ricavati  dall'etnografia  a  una  metodica  che  accantona  le  tradizionali  tecniche 
di  cronologia  e  critica  delle  fonti  proprie  dello  storico.  Le  Roy  Ladurie  non  si  sa- 
rebbe posto  il  problema  reale,  quello  del  significato  religioso  dell'esistenza,  prefe- 
rendo la  descrizione  dei  rapporti  esistenziali  quotidiani. 

Nel  suo  libro  Benad  illustra  il  processo  contro  Pietro  e  Bernardo  Clerici,  ri- 
costruisce la  storia  della  famiglia  e  descrive  ampiamente  i  mutamenti  sociali  ed 
economici  tra  le  montagne  della  contea  di  Foix  fra  XIII  e  XIV  secolo,  interpretan- 
doli nel  segno  di  una  crisi  delle  strutture  preesistenti  causata  dall'irruzione  dell'e- 
conomia monetaria  e  di  mercato.  Passa  poi  a  considerare  in  che  modo  questi  pro- 
blemi della  popolazione  di  Montaillou  vengano  riflessi  alla  luce  della  sua  etica  ca- 
tara. I  risultati  sono  articolati  e  persuasivi.  A  Montaillou  dominava  la  convinzione 
catara  dell'origine  diabolica  del  mondo  materiale,  nel  quale  l'anima  aspetta  con 
ansia  la  liberazione.  Era  la  religione  dei  credentes  catari,  che  concepivano  la  pro- 
pria esistenza  in  modo  del  tutto  negativo,  ma  rimanevano  legati  al  mondo  nella  spe- 
ranza di  essere  accolti  alla  fine  della  propria  esistenza  tra  i  perfetti,  ottenendo  così 
la  liberazione.  La  domus  era  il  luogo  i  cui  tali  concezioni  venivano  insegnate  e 
messe  in  pratica.  Per  questo  i  credentes  concentravano  la  loro  attività  intramondana 
nel  mantenimento  della  domus,  la  cui  stabilità  era  minacciata  dall' affermarsi  del- 
l'economia monetaria.  L'atteggiamento  degli  abitanti  di  Montaillou  era  dettato  da 
un'etica  catara  che  consentiva  in  vita  il  piacere  del  commercio  con  il  mondo,  nella 
misura  in  cui  la  remissione  di  peccati  alla  fine  dell'esistenza  era  assicurata  dall'in- 
gresso tra  i  perfetti.  Al  distanziamento  teorico  dal  mondo  materiale  e  alla  valuta- 
zione, di  fatto,  della  domus,  si  collegava  un'etica  non  costrittiva  che  consentiva  agli 
interessi  familiari  di  esercitare  un  influsso  prevalente  sulle  decisioni  in  campo  mo- 
rale. Le  conseguenze  dell'etica  catara  risaltano  dalla  storia  della  domus  del  parroco. 
Nel  suo  duplice  ruolo  di  difensore  dei  catari  e  agente  dell'inquisizione,  Pietro  Cle- 
rici divenne  il  rappresentante  coerente  di  un'etica  dell'interesse  orientata  a  favore 
della  domus,  la  quale  però  alla  fine  dovette  capitolare  di  fronte  alle  pressioni 
esterne  e  al  crescente  isolamento  nel  villaggio.  La  dottrina  cattolica,  rafforzata  la 
sua  capacità  di  presa  attraverso  i  mezzi  violenti  dell'inquisizione,  ebbe  alla  fine  il 
sopravvento  perché  in  grado  di  garantire  meglio,  con  i  suoi  imperativi  morali,  la 
popolazione  delle  montagne  di  Foix  minacciata  economicamente  e  socialmente. 

Il  lavoro  senza  dubbio  più  importante  sul  valdismo  è  la  dissertazione  di  Mar- 
tin Schneider  svolta  sotto  la  guida  di  Selge  e  portata  a  termine  nel  1976.  Essa  parte 
là  dove  Selge  si  era  fermato,  cioè  dal  1218,  per  seguire  lo  sviluppo  della  setta  dal 
suo  massi  ino  momento  storico,  nel  secolo  XIII,  fino  all'ombra  nella  quale  fu  con- 
dannata a  vivere  dall'inquisizione.  Particolare  attenzione  è  dedicata  alle  differenze 
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regionali  nel  culto  e  nelle  forme  organizzative,  che  solo  a  poco  a  poco  vennero  as- 
similate; a  partire  da  quel  momento,  fu  in  azione  un'élite  di  predicatori  itineranti 
che  assicurò  l'assistenza  dei  fedeli.  I  limiti  del  volume  risiedono  nel  fatto  che  esso 
si  basa  solo  su  materiale  edito,  sul  fatto  che  esso,  pur  rielaborando  i  risultati  della 
ricerca  tedesca  più  recente,95  non  assimila  nel  vivo  della  trattazione  i  contributi  of- 
ferti da  Patschovsky  che  rimangono  ad  essa  piuttosto  esterni,  e  che  non  c'è  infine 
una  conoscenza  approfondita  del  valdismo  italiano.96  Ralf  Ulbrich  si  è  occupato  di 
un  aspetto  storico-letterario  dei  rapporti  fra  valdesi  e  ussiti  attorno  al  1400. 97  Un 
poderoso  dossier  relativo  ai  processi  contro  i  valdesi  di  Friburgo  (Svizzera)  del 
1399  e  del  1430,  noto  da  più  di  un  secolo  ma  non  completamente  utilizzato,  ha  of- 
ferto la  base  documentaria  di  diversi  saggi  di  Kathrin  Utz-Tremp,  che  ne  prepara 
l'attesa  edizione  critica  nell'ambito  dei  MGH.  Da  esso  risulta  un'attiva  comunità 
valdese  a  Berna  e  Friburgo,  i  membri  della  quale  erano  in  parte  reclutati  fra  gli 
emigrati  di  lingua  tedesca  e  i  cui  protagonisti  si  lasciano  individuare  molto  bene.98 
Una  storia  complessiva  del  beghinismo  in  Germania  non  è  stata  ancora  pub- 
blicata poiché  beghine  e  begardi  si  sottraggono  a  una  presentazione  unitaria  sia  per 
la  molteplicità  delle  forme  di  manifestazione  e  per  le  loro  convinzioni  ai  margini 
fra  ortodossia  ed  eterodossia,  sia  ancora  perché  è  necessario  moltiplicare  gli  studi 
particolari  finora  condotti  e  che  verranno  qui  brevemente  presentati.  Un  nuovo  ap- 
proccio, di  peso  non  convincente,  è  tentato  da  Martina  Wehrli-Jones,  che  mette  in 
dubbio  le  acquisizioni  fondamentali  di  Herbert  Grundmann".  Brigitte  Degler- 
Spengler  ha  indagato  soprattutto  le  beghine  della  regione  di  Basilea,  constatando  la 


G.  HAMMAN,  Waldenser  in  Ungarn,  Siebenbiirgen  und  der  Slowakei,  «Zeitschrift  fiir 
Ostforschung».  20  (1971).  p.  428-441;  ID..  Die  Waldenser  des  Mittelalters,  vornehmlich  in 
Òsterreich  und  seinen  Nachbarldndem.  in  Was  bedeutet  uns  beute  die  Reformation  (Linzer  theo- 
logische  Reihe  2),  Linz  1973.  p.  9-38:  ID.,  Mittelalterliche  Waldenser  in  Hessen.  «Jahrbuch  des 
Hessischen  kirchengeschichtlichen  Vereins».  27  (1976).  p.  93-128.  G.  Gartner. 
Mittelalterliche  Ketzerprozesse  in  Steyr,  in  Auftrag  und  Verwirklichung.  Festschrift  zum 
200jàhrigen  Bestand  der  Kirchenhistorischen  Lehrkanzel.  a  cura  di  F.  LOIDL  (Wiener  Beitrage 
zur  Théologie  44),  Wien  1974.  p.  123-133.  Cfr.  anche  i  lavori  di  Kurze  citati  sopra,  note  54-58. 

96  Europdisches  Waldensertum  im  13.  und  14.  Jh.  Gemeinschaftsform,  Frommigkeit.  sozia- 
ler  Hintergrund  (  Arbeiten  zur  Kirchengeschichte  5 1  ).  Berlin  -  New  York  1 98 1 . 

97  Der  altschechische  "Tkadlecek"  und  die  anderen  "w  eber".  Waldenserliteratur  in  Bbh- 
men  um  1400.  Berlin  1980.  "Tkadlecek"  und  "Ackermann".  Waldenserliteratur.  Humanismus. 
Théologie  und  Politik  uni  1400  in  Bohmen.  Berlin  1985. 

98  Das  Fegfeuer  in  Freibug-Erste  Anndherung  an  die  Akten  des  Freiburger  Waldenserpro- 
zesses  von  1430,  «Freiburger  Geschichtsblatter».  67  (1990).  p.  7-30;  Der  Freiburger  Waldenser- 
prozefi  von  1399  und  seine  bemische  Vorgeschichte.  «Freiburger  Geschichtsblatter».  68  (  1991  ). 
p.  57-85;  Richard  von  Meggenberg  und  die  Freiburger  Waldenser  (  ì 399- 1439).  Ein  Werkstatt- 
bericht,  «Deutsches  Archiv»,  47  (  1991  ).  p.  509-558. 

99  Das  mttelalterliche  Beginentum  -  religiose  Frauenbeu  egung  oder  Sozialidee  der  Schola- 
stik?  Ein  Beitrag  zur  Revision  des  Begriff's  "religiose  Bewegungen",  in  Zahlreich  wie  die  Sterne 
am  Himmel.  Beginen  am  Niederrhein  zwischen  Mrthos  und  Wirklichkeit.  Bensberg  1992 
(Bensberger  Protokolle,  70),  p.  9-40;  ID..  Haushalterin  Gottes.  Zur  Mariennachfolge  der  Begi- 
nen. in  Maria.  Abbild  oder  Vorbild?  Zur  Soziai geschichte  der  mittelalterlichen  Marienvereh- 
rung,  a  cura  di  H.  RÒCKLEIN  (e  altri).  Tubingen  1990.  pp.  147-167. 
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loro  limitata  confidenza  con  la  popolazione  e  in  particolare  con  gli  ordini  mendi- 
canti, cosa  che  giustifica  la  loro  scomparsa  repentina  attorno  al  1400/141 1. 100  Otto 
Nubel  ha  esaminato  l'origine  e  lo  sviluppo  degli  insediamenti  sul  modello  dei  be- 
ghinaggi diffusi  in  particolare  nei  Paesi  bassi  dalla  metà  del  secolo  XIII,  in  parte 
ancora  conservati,  dimostrando  come  le  origini  del  movimento  non  vadano  ricer- 
cate nella  reclusione  ma  anche  nell'orientamento  verso  le  opere  assistenziali.101 
Giinter  Peters  si  è  occupato  della  regione  fra  il  Weser  e  l'Oder,  fra  lo  Harz  (Bassa 
Sassonia)  e  la  costa  del  Mare  del  nord.  In  quest'area,  dalla  metà  del  XIII  secolo 
sorsero  conventi  in  17  città,  soprattutto  per  iniziativa  di  borghesi  attivi  nei  consigli 
comunali  che  vedevano  in  tali  conventi  la  possibilità  di  sistemare  le  figlie  ancora 
nubili.  Anche  qui  il  collegamento  con  il  terz'ordine  preservò  dagli  attacchi  dell'in- 
quisizione.102 Altre  ricerche  locali  riguardano  i  begardi,  ben  documentati  dal  1341 
a  Francoforte  dove,  fino  alla  loro  soppressione  all'epoca  della  Riforma,  non 
mostrarono  alcun  legame  con  l'eresia,  e  a  Hildesheim,  semi-religiosi  che  si  volsero 
con  successo  alle  istituzioni  ecclesiastiche  cittadine  per  ottenerne  protezione.103 

Nei  suoi  studi  di  storia  sociale  bassomedievale  Frantisek  Graus  (1921-1988), 
il  medievista  boemo  già  professore  all'università  di  Basilea,  si  occupò  anche  di 
eretici.  Egli  si  pose  la  questione  se  e  in  che  modo  fosse  possibile  istituire  un 
collegamento  tra  rivolte  sociali  trecentesche  e  movimenti  ereticali,  dando  una 
risposta  negativa:  un  legame  diretto  è  evidente  solo  in  casi  eccezionali,  l'uno  e 
l'altro  fenomeno  vanno  considerati  espressione  della  crisi  del  mondo 
bassomedievale.  Un  segno  di  tale  clima  di  insicurezza  furono  i  flagellanti  i  quali 
però,  benché  perseguitati  dalla  chiesa,  non  giunsero  a  formulare  una  dottrina  ben 
definita.104 


100  Die  Beginen  in  Basel,  «Basler  Zeitschrift  fiir  Geschichte  und  Altertumskunde»,  69 
(1969),  p.  5-83;  70  (1970),  p.  29-1 18,  anche  in  edizione  a  sé  stante,  Basel  1970;  Beginen  und  Be  - 
garden  ani  Oberrhein,  «Zeitschrift  tur  Kirchengeschichte»,  90  (1979),  p.  81-84  (è  una  recensione 
a  J.C1.  SCHMITT,  Mort  d'une  hérésie.  L'Eglise  et  les  clercs  face  aux  béguines  et  béghards  du 
Rhin  supérieur  du  XIVe  au  XVe  siècle,  Paris  1978).  Integrazioni  alla  Degler-Spengler  in  K.  ELM, 
Klarissen  und  Beginen  in  Basel,  «Freiburger  Diôzesan-Archiv»,  90  (1970),  p.  316-332. 

101  Mittelalterliche  Beginen-  und  Sozialsiedlungen  in  den  Niederlanden  (Studien  zur  Fug- 
gergeschichte  23),  Tubingen  1970. 

102  Norddeutsches  Beginen-  und  Begardenwesen  im  Mittelalter,  «Niedersàchsisches  Jahr- 
buch  fur  Landesgeschichte»,  41/42  (1969/1970),  p.  50-1 18. 

103  W.  HEITZENRÒDER,  Geschichte  der  Begarden  (Alexianer)  in  Frankfurt  am  Main, 
«Archiv  fiir  mittelrheinische  Kirchengeschichte»,  31  (1979),  p.  55-74.  B.  HOTZ,  Beginen  und 
willige  Amie  im  spàtmittelalterlichen  Hildesheim  (Schriftenreihe  d.  Stadtarchivs  u.  d.  Stadtbi- 
bliothek  Hildesheim  17),  Hildesheim  1988. 

104  Ketzerbewegung  und  soziale  Unruhe  im  14.  Jh.,  «Zeitschrift  fur  historische  Forschung», 
I  (  1974).  p.  3-21 .  La  tesi  fu  ripresa  e  riproposta  in  un  contesto  più  ampio,  che  diede  a  Graus  l'oc- 
casione per  offrire  una  brillante  sintesi  della  storia  dei  flagellanti:  Pest-Geìfiler-Judenmorde.  Has 
I  f.  Jh.  ois  Krisenzeit  (Veróff.  d.  Max-Planck-Insituts  f.  Geschichte  86),  Gòttingen  1987  (II  ed. 
1988).  p.  38-60.  Un  necrologio  dell'autore  da  parte  di  H.R.  Guggisberg  nel  volume  in  sua  memo- 
ria a  cuia  di  S.  BURGHARTZ  (e  altri),  "Spannungen  und  Widerspriiche" ',  Sigmaringen  1992,  p.  I- 
12. 
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La  parte  finale  del  mio  intervento  sarà  dedicata  ai  lavori  che  hanno  come 
tema  la  repressione  ereticale,  con  attenzione  ai  suoi  aspetti  canonistici.  Già  nel 
1963  Othmar  Hageneder  (nato  nel  1927,  professore  di  storia  medievale  air  univer- 
sità di  Vienna  dal  1980)  aveva  esaminato  approfonditamente  la  decretale 
"Vergentis"  di  Innocenzo  III,  del  1 199,  individuando  il  rapporto  fra  le  pene  in  essa 
previste  contro  gli  eretici  e  il  crimen  lesae  maiestatis  del  diritto  romano.  Le  pene 
vennero  rese  di  nuovo  più  miti  nel  canone  del  IV  Concilio  lateranense  riservato  al- 
l'eresia, ma  costituirono  comunque  una  tappa  fatale  del  cammino  della  chiesa 
verso  la  repressione  violenta  dell'eresia.105  Dalla  partecipazione  al  convegno 
eresiologico  di  Lovanio  nel  1973  scaturì  un'indagine  sul  concetto  di  eresia  presso  i 
giuristi,  nella  quale  Hageneder  poneva  in  luce  il  crescente  affinamento  e  la 
crescente  sottigliezza  delle  definizioni,  come  pure  lo  sforzo  di  precisare  la  dottrina 
in  termini  giuridici,  presupposto  a  sua  volta  della  repressione.106  Hageneder  si  è 
occupato  anche  dell'ostinato  contemptus  clavium,  equiparato  a  partire  da 
Uguccione  e  dal  suo  probabile  allievo  Innocenzo  III  al  sospetto  di  eresia,  concetto 
che  fra  l'altro  servì  ai  padri  del  concilio  di  Lione  per  dichiarare  deposto  Federico 
jj  107  pr0gressi  consistenti  nelle  indagini  sulla  repressione  ecclesiastica  si  debbono 
a  due  dissertazioni:  Lothar  Kolmer,  dal  1992  professore  a  Salisburgo,  è  andato  ben 
oltre  la  raccolta  di  tutte  le  testimonianze  sulla  repressione  antiereticale  nella 
Francia  meridionale  finora  conosciute,  riuscendo  a  precisare  Fazione  locale 
dell'inquisizione  soprattutto  sulla  scorta  del  materiale  inedito  della  Collection  Doat 
della  Biblioteca  nazionale  di  Parigi,  ed  è  un  peccato  che  non  abbia  utilizzato  i 
ricchi  protocolli  inquisitoriali  degli  anni  1245/46  del  ms.  609  della  Bibliothèque 
municipale  di  Tolosa.  Il  lettore  è  sorpreso  e  colpito  dalla  procedura  raffinata,  dalla 
varietà  delle  pene,  dal  peggioramento  crescente  della  posizione  dell'accusato  e  dai 


105  Studien  zur  Dekretale  "Vergentis"  (X,V,7,10).  Ein  Beitrag  zur  Hdretikergesetzgebung 
Innocenz  III.,  «Zeitschrift  der  Savigny-Stiftung  fiir  Rechtsgeschichte».  kan.  Abt..  49  (1963).  p. 
138-173. 

106  Oer  Hàresiebegrijf  bei  den  Juristen  des  12.  und  13.  Jli.s..  in  The  Concept  of  Heresy  in 
the  Middle  Ages  (llth-13th  c.J,  a  cura  di  W.  LOURDAUX  e  D.  VERHELST  (Mediaevalia  Lova- 
niensia  1/4),  Lovanio  1976,  p.  42-103.  A  Lovanio.  il  tema  affrontato  da  P.  CLASSEN  fu  Der  Hii- 
resiebegriff  bei  Gerhoch  von  Reichersberg  (ivi,  p.  27-41).  che  individuava  un  concetto  di  eresia 
ugualmente  informale.  H.  G.  WALTHER  si  occupò  di  Hdresie  und  pàpstliche  Politile  Ketzerbe- 
griff  und  Ketzergesetzgebung  in  der  Ubergangsphase  von  der  Dekretistik  zur  Dekretalistik  (ivi. 
p.  104-143),  illustrando  il  rapporto  tra  le  considerazioni  dei  canonisti  e  la  crescente  durezza  del- 
l'azione papale.  Walther  ribadì  tale  opinione  anche  al  convegno  dell'associazione  dei  medie\  isti 
di  Colonia:  Haeretica  pravitas  und  Ekklesiologie.  Zum  Verhaltnis  von  kirchlichem  Ketzerbegriff 
und  pdpstlicher  Ketzerpolitik  von  der  2.  Hàlfte  des  12.  bis  ins  erste  Dritte!  des  13.  Jli.s..  in  Die 
Macine  des  Guten  und  Bosen.  a  cura  di  A.  ZlMMERMANN  (Miscellanea  mediaevalia  1 1  ).  Berlin- 
New  York  1977,  p.  286-314.  In  occasione  di  tale  convegno  anche  N.M.  HÀRING  ha  fornito 
un'interpretazione  del  trattato  "Contra  Haereticos"  di  Alano  ab  Insulis  del  1 184/94:  Die  Rode  der 
HI.  Schrift  in  der  Auseinandersetzung  des  Alanus  de  Insulis  mit  dem  Neu-Manichàismus,  ivi.  p. 
315-343. 

107  Die  Hdresie  des  Ungehorsams  und  dos  Entstehen  des  hierokratischen  Pops tt unis. 
«Rômische  Historische  Mitteilungen»,  20  (1978).  p.  29-47. 
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conflitti  con  le  giurisdizioni  laiche  concorrenti108  (appunto  basandosi  su  di  un 
protocollo  d'inquisizione  di  Petrus  Seila  del  1241/1242,  tràdito  nella  Collection 
Doat,  Peter  Segl  ha  osservato  che  Gregorio  IX  collegò  la  repressione  antiereticale 
al  sostegno  dell'impero  latino  d'Oriente  in  difficoltà:  le  pene  dei  condannati 
consisterono  in  parte  nel  servizio  armato  a  Costantinopoli).109  Una  delle  basi 
giuridiche  essenziali  della  repressione  ereticale,  l'ampio  C.  24  q.  1  di  Graziano,  è 
oggetto  della  dissertazione  di  Titus  Lenherr  sul  potere  di  scomunica  e  di 
deposizione  degli  eretici.  Anche  se  non  ci  si  occupa  di  repressione,  nondimeno  si 
esamina  l'armamentario  concettuale  sviluppato  dai  canonisti  con  il  quale  la  chiesa 
procedette  nei  confronti  della  dissidenza.110  Un  ampio  saggio  di  Winfried  Trusen  è 
dedicato  non  solo  all'inquisizione  come  giurisdizione  straordinaria  papale 
affermatasi  a  partire  da  Gregorio  IX,111  ma  anche  alla  procedura  del  processo 
inquisitoriale.  Quest'ultimo  venne  introdotto  dall'epoca  di  Innocenzo  III  come 
variazione  del  processo  per  infamia,  da  tempo  consueto  nella  chiesa,  e  non  fu 
inizialmente  un  vero  processo  penale  ma  solo  disciplinare.  L'elemento  nuovo  per 
stabilire  la  verità  dei  fatti  fu  la  deposizione  testimoniale,  mentre  la  tortura  non  fu  al 
contrario  un  elemento  costitutivo  essenziale  del  processo  inquisitoriale, 
provenendo  piuttosto  dal  diritto  romano,  l'utilizzazione  del  quale  può  essere 
considerata  una  conseguenza  del  crimen  lesae  maiestatis  divinae.  Il  processo 
inquisitoriale  costituì  naturalmente  la  premessa  per  l'efficacia  coercitiva  di  questo 
strumento  di  repressione  ecclesiastica,  ma  il  processo  per  eresia  vero  e  proprio 
seguì  una  procedura  che  fu  diversa  in  punti  essenziali.  Le  modifiche  rinviano  alle 
costituzioni  antiereticali  tardoantiche,  ma  anche  alla  prassi  degli  inquisitori.1 12 


108  Ad  capiendas  vulpes.  Die  Ketzerbekampfung  in  Sudfrankreich  in  der  ersten  Hàlfte  des 
13.  Jh.  und  die  Ausbildung  des  Inquisitionsverfahrens  (Pariser  historische  Studien  19),  Bonn 
1982.  Un  saggio  preparatorio,  Colbert  und  die  Entstehung  der  Collection  Doat,  «Francia»,  7 
(1979),  p.  463-489.  Una  considerazione  complessiva  della  repressione  antiereticale  a  partire  dal 
secolo  XI,  e  della  nascita  dell'inquisizione,  in  D.  MOLLER,  Inquisitio  haereticae  pravitatis.  Ket- 
zerei  und  Ketzerbekampfung  vom  11.  bis  zur  1.  Hàlfte  des  14.  Jh.,  «Heresis»,  9  (1987),  p.  49-63; 
10(1988),  p.  27-44. 

109  "Stabit  Constantinopoli" '.  Inquisition  und  pdpstliche  Orientpolitik  unter  Gregor  IX., 
«Deutsches  Archiv»,  32  (1976),  p.  209-220. 

110  Die  Exkommunikations-  und  Depositionsgewalt  der  Haretiker  bei  Gratian  und  den 
Dekretisten  bis  :nr  Glossa  ordinaria  des  Johannes  Teutonicus  (Miinchener  theologische  Studien 
III/42),  St.  Ottilien  1987. 

111  II  volume  di  B.  RlLL,  Die  Inquisition  und  ihre  Ketz.er,  Puchheim  1983,  è  fazioso  e  di 
nessun  valore  scientifico. 

M-  Der  Inquisitionsprozefi.  Scine  historischen  Grundlagen  undfruhen  Formen,  «Zeischrift 
der  Savigny-Stiftung  fur  Rechtsgeschichte»,  kan.  Abt.,  74  (1988),  p.  169-230;  ID.,  Vom  Inquisi- 
tionsverfahren  zum  Ketz.er-  und  Hexenproz.efi.  F  rage  der  Abgrenzung  und  Bccinflussung, 
m.Stadt,  Kirche,  Wissenschaft  in  einer  pluralistischen  Gesellschaft.  Festschrift  fu  r  Paul  Mikat,  a 
cura  di  D.  Schwab  (e  altri),  Berlin  1988,  p.  435-450.  Un  esempio  molto  dettagliato  della  proce- 
dura inquisitoriale  è  presentato  dallo  stesso  autore  in  Der  Prozefi  gegen  Meistcr  Eckhart.  Vorgc- 
tchichte,  Verlauj  und  Folgen  (Rechts-  und  staatswiss.  Vero  IT.  d.  Gòrres-Gesellsch.  N.F.  54),  Pa- 
derborn  1988. 
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Per  concludere  quanto  finora  esposto,  le  osservazioni  possibili  sulla  ricerca 
eresiologica  in  lingua  tedesca  degli  ultimi  decenni  sono  molteplici.  Manuali  e 
grandi  sintesi  si  fanno  attendere,  ma  sono  numerosi  gli  studi  particolari,  cosa  che 
può  dipendere  dal  sistema  di  organizzazione  degli  studi  universitari  nei  paesi  di 
lingua  tedesca.  Il  contributo  più  originale  e  stimolante,  ma  al  tempo  stesso  più  di- 
scusso, è  venuto  dall'ex  DDR:  esso  va  però  considerato  come  un  capitolo  storio- 
grafico ormai  chiuso.  Di  grande  importanza  è  l'edizione  di  nuovi  fonti  a  cura  di  di- 
versi autori,  fra  i  quali  vanno  ricordati  Patschovsky  e  Kurze.  Dal  punto  di  vista  del 
metodo  la  ricerca  eresiologica  non  ha  apportato  novità  stimolanti,  ma  ha  mostrato 
che  la  molteplicità  dei  metodi  è  ancora  lo  strumento  più  affidabile  e  più  adeguato 
alla  ricerca  storica.  Fra  i  molti  che  si  sono  occupati  di  eresia  ben  pochi  hanno  rag- 
giunto un  alto  livello  qualitativo:  Herbert  Grundmann,  Alexander  Patschovsky, 
Ernst  Werner.  La  ricerca  eresiologica  in  tedesco  regge  bene  il  confronto  con  la  ri- 
cerca in  altre  lingue,  ma  pare  che  nell'ultimo  decennio  l'interesse  per  questi  temi 
sia  stagnante,  se  non  addirittura  diminuito,  mentre  nell'insegnamento  universitario 
esso  ha,  ora  come  in  passato,  una  congiuntura  favorevole.  Riguardo  ai  motivi  di 
tale  stagnazione  si  può  pensare  che  dopo  150  anni  la  ricerca  scientifica  si  è  forse 
esaurita  e  che  ormai  solo  per  il  basso  medioevo  ci  si  può  attendere  la  scoperta  di 
nuove  fonti.  È  indicativo  il  fatto  che  proprio  riguardo  a  questo  periodo  la  ricerca  sia 
in  movimento  e  indaghi  gli  aspetti  di  storia  religiosa  e  di  mentalità  che  funsero  da 
premessa  alla  Riforma.  La  teoria  marxista  dell'eresia  come  lotta  di  classe 
camuffata  è  definitivamente  tramontata  e  le  opposizioni  fra  est  e  ovest  su  questo 
tema  sono  venute  meno  contemporaneamente  ai  mutamenti  politici.  In  tale 
stagnazione  non  ha  forse  un  ruolo  anche  il  rapporto  delle  chiese  attuali  con  i  loro 
eretici?  A  prescindere  dal  fatto  che  la  secolarizzazione  ha  emarginato  del  tutto  il 
fatto  religioso  dall'insieme  degli  interessi  prevalenti,  un  certo  spirito  ecumenico  tra 
le  chiese  agisce  più  come  freno  che  come  stimolo  allo  studio  della  dissidenza 
religiosa  del  passato.  Non  è  più  un  problema  esistenziale  sapere  quale  chiesa 
cristiana  abbia  posseduto  la  verità  e  come  sulla  base  di  essa  abbia  giustificato  La 
persecuzione  degli  eterodossi.  Del  resto,  è  significativo  che  fra  gli  studiosi 
dell'eresia  non  ci  sia  quasi  nessun  docente  di  storia  della  chiesa  delle  numerose 
facoltà  teologiche  delle  due  confessioni,  né  in  Germania  né  in  Austria  né  in 
Svizzera:  Kurt-Victor  Selge  è  un'eccezione.  Le  facoltà  chiamano  sempre  meno 
medievisti  sulle  loro  cattedre  di  storia  della  chiesa,  e  ciò  condiziona  probabilmente 
l'orientamento  degli  studenti.  Benché  abbia  perso  intensità  anche  la  repressione 
statale  della  dissidenza,  l'eresia  medievale  e  la  sua  persecuzione  rimangono  un 
paradigma  sempre  attuale  e  stimolante  per  il  presente. 
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Les  recherches  françaises  sur  les  hérésies  médiévales 
au  cours  des  trente  dernières  années  (1962-1992) 


La  question  qu'on  m'a  demandé  de  traiter  dans  ce  colloque  n'est  pas  des  plus 
simples,  car  le  cadre  national  convient  mal  à  l'étude  des  hérésies  médiévales.  En 
effet,  la  plupart  des  hérétiques  dont  nous  allons  parler  ne  se  sentaient  nullement 
«français»,  ni  au  sens  actuel  ni  à  celui  que  ce  mot  pouvait  avoir  à  l'époque,  et  sur- 
tout la  recherche  hérésiologique  en  France  n'a  jamais  -  Dieu  merci!  -  constitué  une 
chasse  gardée  réservée  aux  historiens  issus  de  notre  sol.  Il  suffira  d'évoquer  le  nom 
du  regretté  Raoul  Manselli  ou  celui  de  John  Mundy  pour  réaliser  tout  ce  que  nous 
devons  à  des  savants  venus  d'autres  pays  et  continents.  C'est  à  travers  l'oeuvre  du 
premier  en  effet  que  l'historiographie  française  a  pris  tardivement  conscience  de 
l'importance  que  présentaient  la  figure  et  l'oeuvre  de  Pierre  de  Jean  Olieu,  ou 
Olivi,  tandis  qu'on  doit  au  second  d'importants  travaux  sur  le  catharisme  toulou- 
sain et  son  impact  dans  la  société  locale1.  Aussi  aucune  ambiguïté  ne  doit-elle  af- 
fecter notre  démarche:  si  nous  avons  privilégié  dans  ce  bilan  les  recherches  et  les 
publications  des  historiens  français,  c'est  simplement  parce  qu'un  des  objectifs  de 
ce  colloque  était  précisément  de  mettre  en  évidence  l'existence,  sinon  d'Écoles  hi- 
storiques nationales,  du  moins  d'approches  spécifiques  des  phénomènes  de  dissi- 
dence religieuse  dans  les  différents  pays  européens,  et  d'évaluer  leur  apport  respec- 
tif à  la  recherche  hérésiologique  dans  le  domaine  médiéval.2 


I.      La  nature  de  l'hérésie  :  mouvement  religieux  ou  social  ? 

L'important  colloque  qui  s'est  tenu  à  Royaumont  en  1962  et  dont  les  actes 
ont  été  publiés  en  1968,  par  Jacques  Le  Goff,  sous  le  titre  Hérésies  et  sociétés  dans 
l'Europe  préindustrielle  (IIe-  18e  siècles),  constitue,  dans  ce  domaine,  une  réfé- 
rence incontournable3.  A  cette  rencontre  ont  participé  en  effet  tous  les  grands  noms 


1  R.  MANSELLI,  Spirituels  et  béguins  du  Midi,  trad.  J.  Duvernoy,  Toulouse,  1989  (mais  l'é- 
dition italienne  date  de  1959!);  J.  H.  MUNDY,  The  Repression  of  Catharism  at  Toulouse.  The 
Royal  Diploma  of  1279,  Toronto,  1985. 

2  On  trouvera  un  bilan  de  l'activité  scientifique  des  médiévistes  français  au  cours  des  vingt 
dernières  années  dans  /.'Histoire  médiévale  en  France.  Bilan  et  perspectives  (Préface  de  G. 
Duby),  sous  la  dir.  de  M.  Balard,  Paris,  1991,  en  particulier  p.  127  à  176  pour  l'histoire  reli- 
gieuse. 

Hérésies  et  sociétés  dans  l'Europe  préindustrielle  (Ue-18'  siècles)  sous  la  dir.  de  J.  Le 
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de  l'hérésiologie  médiévale  et  moderne,  en  particulier,  du  côté  français,  le  Père 
Chenu,  Étienne  Delaruelle,  Georges  Duby,  Alphonse  Dupront,  Jean  Séguy  et  bien 
d'autre  encore.  A  relire,  avec  le  recul  du  temps,  le  volume  qui  en  est  issu,  on  ne 
peut  qu'être  frappé  par  le  fait  que  le  colloque  de  Royaumont,  s'il  demeure  encore 
aujourd'hui  un  précieux  repère  et  un  monument  de  science,  a  constitué  davantage 
un  point  d'aboutissement  qu'un  point  de  départ.  On  y  retrouve  en  effet  l'écho  des 
polémiques  qui  avaient  déjà  marqués,  en  1955,  le  Congrès  international  des 
Science  Historiques  de  Rome,  où  historiens  marxistes  et  non-marxistes  s'étaient 
affrontés  à  propos  de  la  nature  et  de  la  signification  des  hérésies  médiévales:  la  di- 
mension religieuse,  présente  dans  la  plupart  des  mouvements  contestataires  de  cette 
époque,  était-elle  une  simple  «couverture»  ou  un  masque  derrière  et  à  travers  le- 
quel s'exprimaient  les  revendications  des  classes  dominées  ou  de  nouvelles  cou- 
ches montantes  au  sein  de  la  société  féodale,  comme  le  soutenaient  alors  bon  nom- 
bre d'historiens  soviétiques  ou  originaires  des  pays  dits  de  l'Est?  Ou  bien  consti- 
tuait-elle un  élément  au  sein  de  mouvements  dont  le  caractère  fondamentalement 
spirituel  ne  pouvait  être  mis  en  doute,  comme  l'affirmaient  avec  passion  et  brio 
Herbert  Grundmann  ou  Raffaello  Morghen? 

L'intérêt  de  la  rencontre  de  Royaumont,  par  rapport  à  l'opposition  brutale 
entre  «matérialistes»  et  «spiritualistes»  qui  avait  marqué  les  affrontements  anté- 
rieurs, réside  sans  doute  dans  l'affirmation  d'une  «troisième  voie»  que  l'on  peut, 
au  moins  par  commodité,  appeler  celle  de  l'École  des  Annales  et  qui  a  été  définie 
par  les  interventions  de  Jacques  Le  Goff,  Georges  Duby  et  Bronislaw  Geremek. 
Pour  ces  historiens,  l'hérésie  constitue  bien  à  l'origine  un  mouvement  de  nature 
religieuse,  dans  la  mesure  où  l'hérésiarque  qui  l'a  «fondée»  était  souvent  un  clerc 
ou  en  tout  cas  un  personnage  préoccupé  par  les  problèmes  théologiques  et 
spirituels.  Mais  ses  idées  trouvaient  surtout  un  écho  auprès  des  marginaux  de  toute 
sorte,  coupés  par  leur  genre  de  vie  des  structures  normales  d'encadrement  religieux 
et  rejetés  par  elle  en  raison  de  leur  non-conformisme  moral  ou  intellectuel.  D'où  le 
rôle  essentiel  assigné,  dans  la  diffusion  des  hérésies,  aux  marchands,  clercs  vaga- 
bonds, concubines  ou  épouses  de  prêtres  chassées  de  leur  foyer,  pèlerins  douteux, 
etc.,  toutes  personnes  particulièrement  ouvertes  aux  idées  nouvelles  en  raison 
même  de  leur  mobilité  et  de  leur  déracinement4.  Quelques  années  plus  tard,  Jean- 
Claude  Schmitt  reprendra  ces  thèmes,  dans  La  Nouvelle  Histoire,  en  soulignant  que 
les  sources  inquisitoriales  permettent  d'entendre  «la  voix  des  marginaux»  et  d'é- 
crire à  la  fois  «une  histoire  inédite  des  marges»  et  «une  histoire  renouvelée  du  cen- 
tre», confirmant  par  là  que  l'approche  des  hérésies  par  les  historiens  des  Annales 
était  fondée  en  dernière  analyse  sur  une  opposition  dialectique  entre  le  centre  et  la 
périphérie,  la  société  nantie  et  les  minorités  déviantes5  .  Cette  hypothèse  se  re- 
trouve d'ailleurs  au  coeur  du  livre  que  le  même  J.  C.  Schmitt  consacra  en  1978  aux 


GOFF,  Paris-La  Haye,  1968. 

4  Cf.  Ibid.,  p.  278/9,  et  B.  GEREMEK,  Les  mouvements  hérétiques  a  le  développement  social 
au  Bas  Moyen  Age,  dans  AA.VV..  The  Chiurli  in  a  Changing  Society.  Uppsala,  198 1 .  p.  85-88. 

5  J.  Cl.  SCHMITT,  L'histoire  des  marginaux,  dans  La  Nouvelle  histoire,  sous  la  dir.  de  .1.  Le 
GOFF,  p.  277-305,  en  particulier  p.  299-300. 
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réactions,  de  plus  en  plus  hostiles,  que  les  béguines  suscitèrent,  tant  chez  les  laïcs 
que  chez  beaucoup  de  clercs,  dans  les  villes  de  la  région  rhénane  aux  derniers  siè- 
cles du  Moyen  Age6. 

On  aurait  pu  s'attendre,  après  Royaumont,  à  voir  se  multiplier  les  travaux  des 
historiens  français  sur  les  hérésies  médiévales.  Paradoxalement,  ce  fut  au  contraire 
le  début  d'un  reflux  qui  s'accentua  au  cours  des  années  1970/80,  au  moins  au  ni- 
veau des  études  d'ensemble  et  des  synthèses  interprétatives.  Les  historiens  des  An- 
nales, qui  avaient  manifesté,  on  l'a  vu,  un  grand  intérêt  pour  ces  questions  et  entre- 
pris d'en  renouveler  les  problématiques,  désertèrent  bientôt  ce  combat  pour  d'au- 
tres fronts,  comme  l'étude  de  la  culture  folklorique,  du  merveilleux  et  des  Exempla 
médiévaux.  Bien  qu'il  soit  toujours  délicat  d'interpréter  des  silences,  il  n'est  pas  in- 
terdit de  penser  qu'ils  se  sont  assez  vite  aperçu  que  l'étude  des  «superstitions»  po- 
pulaires et  de  leur  répression  ou  apprivoisement  par  certains  éléments  du  clergé 
constituait  un  terrain  beaucoup  plus  favorable  que  les  hérésies  pour  l'approche  des 
diverses  formes  de  marginalité,  en  particulier  des  cultures  que  l'on  peut  définir 
comme  «subalternes»  ou  «alternatives»  par  rapport  à  la  culture  ecclésiastique  do- 
minante7. Il  me  paraît  significatif  à  cet  égard  que  le  seul  ouvrage  important  publié 
par  un  historien  proche  des  Annales  pendant  cette  période  soit  celui  d'Emmanuel 
Le  Roy-Ladurie  Montaillou,  village  occitan,  qui  s'est  précisément  attaché  à  l'étude 
du  catharisme  rural  et  montagnard  de  la  dernière  période,  très  marqué  par  l'in- 
fluence des  croyances  et  des  pratiques  «folkloriques»8. 

En  fait,  il  convient  de  nuancer  l'affirmation  selon  laquelle  les  travaux  histori- 
ques consacrés  aux  hérésies  seraient  devenus  moins  nombreux  dans  notre  pays  à 
partir  de  la  fin  des  années  70.  Si  certains  auteurs  qui  s'y  étaient  aventurés  ont  bien 
délaissé  ce  domaine,  d'autres  ont  continué  à  le  labourer,  mais  dans  une  perspective 
assez  différente  de  celle  qui  avait  prévalu  jusque  là.  Désormais  en  effet,  les  héré- 
sies seront  moins  étudiées  pour  elles-mêmes  qu'en  tant  que  signes  parmi  d'autres 
d'une  crise  générale  de  la  société.  Ainsi  Georges  Duby,  rejetant  à  la  fois  l'optique 
réductrice  des  historiens  marxistes  et  les  approches  «marginalistes»,  a  consacré  un 
important  chapitre  aux  «Hérésies  de  l'an  Mille»  dans  son  grand  livre  sur  Les  trois 
ordres  ou  V imaginaire  du  féodalisme9 .  Il  constate,  au  delà  de  la  diversité  des  grou- 
pes qui  nous  sont  décrits  par  les  sources  de  l'époque,  une  réelle  homogénéité  au 
sein  du  mouvement  contestataire  et  d'abord  sur  le  plan  social:  contrairement  à  ce 
qu'en  ont  dit  leurs  adversaires  pour  les  discréditer,  leurs  meneurs  étaient  en  effet 
«issus  des  quartiers  neufs  de  la  croissance»  et  ne  semblent  pas  avoir  attiré  à  eux  la 
lie  de  la  population;  c'étaient  des  clercs  formés  dans  les  meilleures  écoles  cathédra- 
les ou  des  laïcs  instruits,  comme  le  seigneur  de  Monforte,  véritable  savant  informé 
des  plus  subtiles  controverses  théologiques  de  son  temps;  le  public  des  adeptes 


()  J.  Cl.  SCHMITT,  Mort  d'une  hérésie.  L'Église  et  les  clercs  face  aux  béguines  et  aux  bé- 
ghards  du  Rhin  supérieur,  du  XIV'  au  XVr  siècle,  Paris-La  Haye,  1978. 

Cf.  Les  travaux  de  J.  LE  GOFF  sur  L'imaginaire  médiéval,  Paris,  1985,  et  ceux  de  J.  Cl. 
SCHMITT,  en  particulier  Religione,  folklore  e  società  nell'Occidente  medievale,  Bari  1988. 

*  I:.  LE  ROY  LADURIE,  Montaillou,  village  occitan  de  1294  éi  1324,  Paris,  1975. 

'Ci.  DUBY,  Les  trois  ordres  on  l'imaginaire  du  féodalisme,  Paris,  1978,  p.  163-188. 
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était  certes  plus  varié,  mais  on  comptait  parmi  eux  beaucoup  de  gens  de  haut  rang, 
parmi  lesquels  des  nobles,  des  chevaliers  et  leurs  femmes.  Tous  rêvaient  d'une  so- 
ciété «fondée  sur  une  autre  conception  des  rapports  entre  la  chair  et  l'esprit,  entre 
le  visible  et  l'invisible»10,  et  d'une  religion  sans  gestes  magiques  ni  formules  rituel- 
les, débarrassée  de  toute  médiation  -  en  particulier  ecclésiastique  -  au  niveau  des 
relations  entre  l'ici-bas  et  l'au-delà.  D'où  leur  rejet  des  sacrements  et  de  l'onction 
qui  en  mettant  en  cause  les  vertus  du  sacre  royal,  sapait  les  fondements  de  l'État 
politique  et  religieux  et  leur  valut  d'être  durement  persécutés  par  les  pouvoirs  en 
place.  D'autre  part,  leur  refus  des  distinctions  existant  au  sein  de  la  société  hu- 
maine, en  particulier  le  fait  qu'ils  admettaient  les  femmes  sur  un  pied  d'égalité 
dans  leurs  conventicules,  constituait  une  négation  de  l'imaginaire  social  des  trois 
états,  qui  était  en  train  de  s'imposer  dans  la  société  occidentale.  A  ce  dernier,  les 
hérétiques  opposaient  un  projet  utopique,  indissociablement  social  et  religieux: 
celui  d'un  immense  monastère  où  les  seules  distinctions  qui  survivraient  entre  les 
hommes  seraient  celles,  spirituelles,  tenant  au  mérite,  et  qui,  par  la  fin  de  la  généra- 
tion et  de  l'espèce,  deviendrait  le  paradis.  Duby  souligne  la  ressemblance  de  ces 
aspirations  avec  celles  des  moines  réformateurs  de  l'époque.  Mais,  à  la  différence 
des  hérétiques,  ceux-ci.  et  en  particulier  les  Clunisiens,  se  situaient  à  l'intérieur  du 
schéma  des  ordines  qui,  à  un  moment  où  le  système  impérial  carolingien  et  otto- 
nien  entrait  en  déliquescence,  devait  permettre  à  l'Église  de  se  distinguer  de  la  so- 
ciété ambiante  pour  se  réformer  et  mieux  l'influencer. 

Par  ailleurs,  dès  1962,  Georges  Duby  avait  attiré  l'attention  sur  la  nécessité, 
pour  l'historien,  de  ne  pas  dissocier  l'histoire  des  mouvements  de  contestation  re- 
ligieuse de  celle  de  l'orthodoxie11.  Dans  son  livre  Le  chevalier,  la  femme  et  le  prê- 
tre, paru  en  1981,  il  montra  clairement  comment  le  rejet  du  mariage  par  un  nombre 
croissant  de  dissidents  au  cours  du  XIIe  siècle  devait  être  mis  en  relation  avec  les 
changements  introduits  par  l'Église  dans  ce  domaine.  En  fait  l'accusation  lancée 
par  les  clercs  contre  divers  groupes  «hérétiques»  de  condamner  le  mariage  et  la 
procréation  n'était,  dans  la  plupart  des  cas,  qu'un  miroir  déformant,  l'objet  réel  du 
litige  étant  le  refus  par  bon  nombre  de  laïcs  d'une  ingérence  croissante  de  l'Église 
dans  les  procédures  matrimoniales,  pour  lesquelles  elle  revendiquait  une  compé- 
tence exclusive,  et  sa  volonté  de  conférer  un  caractère  sacramentel  à  l'oeuvre  de 
chair,  qui  s'affirma  après  108012.  Les  polémistes  catholiques  ont  souvent  reproché 
à  leurs  adversaires  de  vouloir  dénaturer  la  religion  chrétienne.  Mais  il  convient  de 
se  demander  si  l'hérésie  n'est  pas  d'abord  une  réaction  face  aux  innovations  et  aux 
changements  introduits  dans  l'Église  par  la  hiérarchie  elle-même,  aussi  bien  au  ni- 
veau dogmatique  que  dans  le  domaine  institutionnel. 

A  côté  de  cette  réflexion  fondamentale  sur  la  nature  de  l'hérésie  médiévale,  il 


10  ID.,  ibid.,  p.  164-165. 

1 1  Cf.  ID..  «Conclusion»,  dans  Hérésies  et  sociétés.,  cité,  p.  397-405.  repris  dans  ID..  Mâle 
Moyen  Age.  De  l'amour  et  autres  essais,  Paris,  1988.  p.  222-223:  sur  la  place  de  l'histoire  reli- 
gieuse dans  l'oeuvre  de  Duby,  cf.  A.  VAUCHEZ,  "La  rose  et  le  réséda.  Georges  Duby  historien  du 
christianisme  médiéval",  dans  Mélanges  offerts  à  Georges  Duby  (Paris),  sous  presse. 

12  G.  DUBY,  Le  chevalier,  la  femme  et  le  prêtre,  Paris,  1981 . 
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convient  de  mentionner  les  efforts  déployés  par  une  certain  nombre  d'érudits  et 
d'historiens  français,  à  partir  des  années  70,  dans  le  domaine  de  la  publication  et  du 
commentaire  de  textes  et  de  documents  concernant  l'histoire  des  mouvements  reli- 
gieux dissidents  et  de  leur  répression.  On  se  plaît  parfois  à  opposer,  dans  ce  do- 
maine, l'école  historique  allemande  ou  italienne,  qui  auraient  à  leur  actif  d'excel- 
lents résultats  dans  le  domaine  de  l'édition  critique,  à  la  française  qui  privilégierait 
les  spéculations  interprétatives.  Si  l'on  regarde  les  choses  d'un  peu  près  l'antithèse 
paraît  trop  tranchée  et  même  injuste:  on  aurait  tort  en  effet  de  sous-estimer  l'apport 
d'éditions  comme  celles  du  Livre  des  deux  principes,  traité  cathare  italien  du  mi- 
lieu du  XIIe  siècle,  et  du  Rituel  cathare  que  nous  a  procurées  Christine  Thouzellier, 
ou  encore  celle  de  Y  Interrogano  Johannis,  un  apocryphe  italien  d'origine  bogomile 
qui  constitue  une  véritable  somme  des  mythes  et  des  croyances  des  mouvements 
dualistes13.  Parallèlement,  les  éditions  de  documents  inquisitoriaux  se  sont  multi- 
pliées: grâce  aux  effort  de  Jacques  Duvernoy,  le  registre  d'inquisition  de  Jacques 
Fournier,  évêque  de  Pamiers  (1318-1325)  a  été  mis  à  la  disposition  des  chercheurs 
et  du  grand  public,  et  l'on  sait  l'usage  qu'  E.  Le  Roy-Ladurie  a  fait  de  cette  publi- 
cation dans  son  livre  sur  Montaillou14.  Enfin  Annette  Palès-Gobillard  a  publié  les 
documents  relatifs  à  l'activité  inquisitoriale  de  Geoffroy  d'Ablis  dans  le  comté  de 
Foix  en  1 308/9 15.  Une  session  et  un  volume  des  «Cahiers  de  Fanjeaux»  ont  été  con- 
sacrés en  1980  au  personnage  et  à  l'oeuvre  de  Bernard  Gui,  dont  le  nom,  naguère 
connu  des  seuls  spécialistes,  a  atteint  aujourd'hui  une  large  notoriété  à  travers  le 
Nom  de  la  rose  d'Umberto  Eco  et  le  film  qui  en  a  été  tiré16.  Le  rythme  des  paru- 
tions s'est  ralenti  ces  dernières  années,  mais  les  sources  qui  subsistent  ne  sont  pas 
en  nombre  illimité.  On  souhaiterait  surtout  que  soit  entreprise  une  exploration 
systématique  du  Fonds  Doat  de  la  Bibliothèque  Nationale,  souvent  cité  et  exploité 
mais  jamais  vraiment  inventorié,  alors  qu'il  contient,  selon  M.  Roquebert,  «près  de 
7000  dépositions  conservées,  qui  nous  font  connaître  plus  de  1000  Parfaits  et  quel- 
ques 40000  croyants  cathares»17. 


13  Le  Livres  des  deux  principes,  éd.  Ch.  Thouzellier,  Paris,  1973  («Sources  chrétiennes», 
198);  Rituel  cathare,  éd.  Ch.  Thouzellier,  Paris,  1977  («Sources  chrétiennes»,  236);  Le  livre  se- 
cret des  cathares:  Interrogano  Iohannis,  apocryphe  d'origine  bogomile,  éd.  E.  Bozoky,  Paris, 
1980. 

l4Le  Registre  d'inquisition  de  Jacques  Fournier,  évêque  de  Pamiers  (  1 318-1 325),  3  vol. 
Toulouse,  1965,  et  un  volume  de  Corrections,  Toulouse,  1972  (texte  latin);  Sous  le  même  titre 
est  parue  une  traduction  française  du  Registre,  préfacée  par  E.  Le  Roy  Ladurie:  3  vol.,  Paris-La 
Haye,  1978.  Cf.  aussi  J.  DUVERNOY,  "Registre  de  Bernard  de  Caux,  Pamiers,  1246-1247",  dans 
^Bulletin  de  la  Société  ariégeoise  des  Sciences,  Lettres  et  Arts»,  1990,  p.  5-108,  et  les  diverses 
publications  de  documents  faites  par  le  même  auteur  dans  la  revue  Heresis  depuis  1983. 

15  A.  PALÈS-GOBILLIARD,  L'inquisiteur  Geoffroy  d'Ablis  et  les  cathares  du  pays  de  Foix 
(1308-1309),  Paris.  1984;  le  même  auteur  prépare  actuellement  une  édition  des  sentences  de  Ber- 
nard Gui.  Cf.  EAD.,  "Pénalités  inquisitoriales  au  XIVe  s.",  dans  AA.VV.,  Crises  et  réformes  dans 
l'Église,  de  la  Réforme  grégorienne  à  la  Préréforme,  Paris,  1991,  p.  143,  n.  4.  Je  remercie  P.  Bil- 
ler  de  m' avoir  signalé  cette  étude  et  quelques  autres. 

16  Bernard  Gui  et  son  monde,  Toulouse,  1981  («Cahiers  de  Fanjeaux»,  16) 

17  M.  ROQUEBERT,  La  religion  cathare,  Portet-sur-Garonne,  1986,  p.  4. 
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II.     Vers  un  renouveau  des  problématiques  et  des  approches 

a)  Un  Moyen  Age  sans  hérésies? 

Une  des  raisons,  sans  doute,  pour  lesquelles  l'hérésiologie  médiévale 
française  est  actuellement  plus  discrète  qu'elle  ne  l'a  été  dans  le  passé  est  que  la 
contenu  même  de  la  notion  d'hérésie  et  sa  validité  ont  commencé  à  être  mises  en 
cause  dans  un  certain  nombre  de  travaux  récents.  J'ai,  par  exemple,  essayé  de 
montrer,  dans  une  communication  présentée  à  Spolète  en  1988,  que  l'historien  de- 
vait considérer  avec  la  plus  grande  prudence  les  innombrables  accusations  d'héré- 
sies qui  furent  lancées  contre  des  personnes  et  des  groupes  au  cours  du  Moyen 
Age18.  L'hérésie  étant,  avec  l'apostasie,  le  délit  le  plus  grave  dans  une  société  qui 
avait  fait  de  la  foi  chrétienne  son  idéologie,  il  était  tentant  de  se  servir  de  cette  arme 
pour  se  débarrasser  d'adversaires  encombrants19.  Si  l'on  définit  l'hérésie  -  comme 
on  doit  le  faire,  sous  peine  de  ne  plus  savoir  de  quoi  on  parle  -  comme  une  diver- 
gence doctrinale  vis-à-vis  de  l'orthodoxie,  professée  publiquement  et  soutenue 
avec  obstination,  il  y  a  eu  à  l'époque  médiévale  beaucoup  moins  d'hérétiques 
authentiques  que  ne  pourrait  nous  le  faire  croire  toute  une  rhétorique 
ecclésiastique,  dont  il  convient  de  ne  pas  être  dupe.  L'hérétique  étant  devenu,  à 
partir  du  Xe  siècle,  une  figure  diabolique,  dont  l'action  avait  partie  liée  avec  celle 
de  l'Antéchrist,  accuser  quelqu'un  d'hérésie  était  en  effet  le  meilleur  moyen  de  le 
perdre  aux  yeux  de  l'opinion  et  du  pouvoir.  Ainsi,  Abbon  de  Fleury,  autour  de  l'an 
Mille,  n'hésita  pas  à  dénoncer  au  roi  de  France  Yheretica  pravitas  des  évêques  qui 
s'opposaient  aux  moines  et  à  leur  revendication  du  privilège  d'exemption,  tandis 
qu'au  XIe  siècle,  les  polémistes  grégoriens  et  les  légats  pontificaux  pourfendront 
F  «hérésie  simoniaque»  des  clercs  qui  restaient  attachés  au  système  -  tout  à  fait 
traditionnel  jusque  là  -  de  l'investiture  laïque. 

Le  meilleur  exemple  de  cette  instrumentalisation  de  l'hérésie  par  le  pouvoir 
ecclésiastique  est  sans  doute  constitué  par  le  cas  des  Vaudois  provençaux  et  rhoda- 
niens, étudiés  par  J.  Chiffoleau20.  Partant  des  reproches  fréquemment  adressés  aux 
autorités  urbaines  par  des  légats  ou  des  prélats  de  ces  régions,  à  partir  de  1226.  à 
cause  de  la  protection  qu'elles  auraient  accordée  aux  Vaudois,  Fauteur  s'est  inter- 

18  A.  VAUCHEZ  "Diables  et  hérétiques.  Les  réactions  de  l'Église  et  de  la  société  en  Occident 
face  aux  mouvements  religieux  dissidents,  de  la  fin  du  Xe  au  début  du  XT  siècle*',  dans  AA.VV. 
Santi  e  demoni  nell'Alto  Medio  Evo  occidentale,  secoli  V-XI,  Spoleto.  1989.  t.  11.  p.  573-607 
("Settimane",  XXXVI). 

19  Comme  l'a  bien  montré,  à  propos  de  la  fameuse  Lettre  d'Héribert  sur  les  hérétiques  du 
Périgord,  G.  LOBRICHON,  'The  Chiaroscuro  of  Heresy.  Early  Eleventh  Century  Aquitaine  as 
seen  from  Auxerre",  dans  Th.  HEAD  et  R.  LANDES  (éd.).  The  Pence  of  Cod.  Ithaca-Londres, 
1992,  p.  80-103,  qui  reprend  un  article  paru  initialement  en  français. 

20  J.  Chiffoleau,  "Vie  et  mort  de  Lhérésie  en  Provence  et  dans  la  vallée  du  Rhône,  du  dé- 
but du  XIIL  au  début  du  XIVe  siècle",  dans  Effacement  du  catharisme?  (XWe-XIVe  s),  Toulouse. 
1985,  p.  73-93  («Cahiers  de  Fanjeaux»,  20).  " 
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rogé  sur  la  réalité  de  la  présence  hérétique  dans  des  cités  comme  Marseille,  Avi- 
gnon ou  Arles  au  cours  du  XIIIe  siècle.  En  fait,  le  bilan  est  très  maigre  et  si,  dans  la 
plupart  de  ces  cités,  de  vives  tensions  ont  alors  opposé  les  autorités  laïques  et  ec- 
clésiastiques, il  n'existe  aucune  preuve  que  ces  mouvements  anticléricaux  aient  eu 
partie  liée  avec  les  Cathares  ou  même  les  Vaudois.  En  dehors  de  quelques  cas  indi- 
viduels d'adhésion  formelle  à  une  hérésie  constituée,  il  serait  sans  doute  plus  exact 
de  parler  à  ce  propos  d'une  sorte  de  «patarinisme»  ambiant,  comme  on  en  rencon- 
tre à  la  même  époque  dans  beaucoup  de  cités  italiennes.  Mais,  dans  la  mesure 
même  où  la  papauté  et  le  haut  clergé  local  Voulurent  faire  de  cette  région  périphéri- 
que de  l'Empire  un  véritable  «laboratoire  de  la  théocratie»  en  renforçant  les  pou- 
voirs des  évêques  et  en  exigeant  avec  insistance  le  paiement  des  dîmes,  l'accusa- 
tion d'hérésie  ou  de  sympathie  pour  ses  adeptes  servit  à  compromettre  ceux  qui 
s'opposaient  à  cette  politique.  Ainsi,  si  l'on  accepte  cette  analyse,  la  Provence  et  la 
vallée  du  Rhône  aurait  constitué  une  région  où  les  hérétiques  furent  peu  nombreux 
mais  où  l'imaginaire  de  l'hérésie  tint  une  grande  place.  Il  est  probable  qu'il  en  fut 
souvent  ainsi  en  d'autres  lieux,  même  avant  que  la  définition  officielle  de  l'hérésie 
ne  finisse  par  inclure  toutes  les  formes  de  désobéissance  ou  de  rébellion  envers 
l'Église,  comme  ce  fut  le  cas  à  partir  de  Jean  XXII21. 

De  façon  générale,  il  semble  bien  que  le  poids  des  facteurs  politiques  dans  le 
succès  ou  l'échec  de  l'hérésie  ait  été  largement  sous-estimé  par  les  historiens  de  la 
génération  précédente.  Ainsi,  les  différences  notables  entre  le  Nord  et  le  Sud  de  la 
France  en  matière  de  développement  des  hérésies  aux  XIIe  et  XIIIe  siècles  ne  sont 
pas  liées  à  on  ne  sait  quelle  immunité  naturelle  ou  providentielle  qui  aurait  préservé 
les  populations  nordiques  de  toute  contamination.  Les  travaux  les  plus  récents 
semblent  au  contraire  indiquer  que  le  catharisme  s'est  d'abord  implanté  dans  les 
régions  situées  au  Nord  de  la  Loire  avant  de  pénétrer  dans  les  contrées  méridiona- 
les, et  toute  une  série  d'études  réalisées  par  des  historiens  belges  ces  dernières  an- 
nées ont  montré  l'impact  que  les  mouvements  contestataires  avaient  eu  à  Liège  et 
dans  la  province  ecclésiastique  de  Reims  dans  les  années  1 130-1 17022.  Mais  la 
ferme  réaction  de  l'épiscopat  et  surtout  le  soutien  sans  faille  que  lui  accordèrent  le 
comte  de  Flandre  et  le  roi  de  France  dans  sa  lutte  pour  l'extirpation  de  l'hérésie  ne 
permirent  pas  à  celle-ci  de  s'implanter  durablement,  même  dans  une  ville  comme 
Arras  où  toutes  les  conditions  favorables  se  trouvaient  réunies  pour  favoriser  son 
succès23. 

Les  hérétiques  n'étaient  peut-être  pas  tellement  plus  nombreux,  au  début  du 

21  Cf.  A.  VAUCHEZ,  "Contestations  et  hérésies  dans  l'Église  latine",  in  Histoire  du  Chri- 
stianisme, t.  VI:  Un  temps  d'épreuves  (1274-1449),  sous  la  dir.  de  M.  MOLLAT  et  A.  VAUCHEZ, 
Paris,  1990,  p.  320-352. 

22  Cf.  Y.  DOSSAT,  Église  et  hérésie  en  Freinée  au  XIII siècle,  Londres,  1982,  chap.  XI,  et 
M.  SUTTOR,  "Le  Triumphus  sancti  Lamberti  et  le  catharisme  à  Liège",  dans  «Le  Moyen  Age», 
91.  1985,  p.  227-264;  cf.  aussi  E.  PATLAGEAN  et  A.  VAUCHEZ,  "Contestations  et  hérésies  en 
Orient  et  en  Occident",  dans  Histoire  du  Christianisme,  t.  V:  Apogée  de  la  papauté  et  expansion 
dr  hi  chrétienté  (1054-1274),  sous  la  dir.  de  A.  VAUCHEZ,  Paris,  1993,  p.  451-472. 

21  B.  DEEMAIRE,  Un  sermon  arrageois  inédit  sur  les  "Bougres"  du  nord  de  la  France  (vers 
/2M)dans«Hcresis~.  1991.  17.  p.  1-15. 


LES  RECHERCHES  FRANÇAISES  SUR  LES  HÉRÉSIES  MÉDIÉVALES  (  1962-1992) 


101 


moins,  dans  le  Midi  et  tous  les  «occitans»  n'étaient  pas,  loin  de  là,  des  sympathi- 
sants du  catharisme.  Mais  la  différence  entre  les  deux  ensembles  régionaux  tient  à 
ce  que,  dans  le  Languedoc,  la  société  civile  et  surtout  l'aristocratie  féodale  n'ont 
pas  suivi  l'Église  dans  sa  logique  répressive,  où  elles  virent  une  menace  pour  leur 
pouvoir  et  pour  leur  genre  de  vie24. 

b)  Des  hérétiques  nullement  marginaux 

Les  recherches  et  les  travaux  de  Jean-Louis  Biget  sur  l'Albigeois,  fondés 
dans  une  large  mesure  sur  des  sources  inquisitoriales  de  la  fin  du  XHIe  et  du  début 
du  XIVe  siècle,  ont  récemment  contribué  à  remettre  en  cause  un  autre  «dogme»  qui 
avait  fini  par  s'imposer  dans  l'historiographie  française:  celui  du  rapport  privilégié 
qui  existerait  entre  hérésie  et  marginalité25.  L'excellente  connaissance  qu'il  pos- 
sède de  l'histoire  économique  et  sociale  de  cette  région  a  en  effet  permis  à  Biget  de 
démontrer  de  façon  très  probante  que  le  catharisme,  au  XIIIe  siècle,  était,  en  Albi- 
geois, la  religion  des  élites  et  des  notables,  c'est  à  dire  d'une  aristocratie  de  la  nais- 
sance et  de  la  richesse.  Deux  milieux  en  effet  semblent  avoir  été  particulièrement 
réceptifs  au  message  des  Parfaits:  les  familles  des  chevaliers  des  castra  et  celle  de 
la  bourgeoisie  urbaine.  Les  premiers,  en  voie  de  paupérisation  des  la  seconde  moi- 
tié du  XIIe  siècle,  avaient  été  victimes  de  la  politique  de  restitution  de  dîmes  dans 
laquelle  l'Église  languedocienne  s'engagea  avec  vigueur  à  partir  de  1 140/50  envi- 
ron. Bloquée  vers  1 170  par  les  progrès  de  l'hérésie,  l'offensive  reprit  de  plus  belle 
dans  le  seconde  moitié  du  XIIIe  siècle  et  se  prolongea  jusqu'au  début  du  XIVe.  En 
outre,  dans  un  milieu  rural  demeuré  malgré  tout  majoritairement  catholique, 
l'adhésion  au  catharisme  était  pour  ces  petits  nobles,  un  moyen  de  marquer  leur 
différence  vis-à-vis  des  populations  qui  les  entouraient  et  le  fondement  d'une 
étroite  solidarité  entre  les  membres  d'un  même  lignage.  Pour  les  seconds,  les  pro- 
blèmes posés  par  l'argent  et  le  crédit  semblent  avoir  joué  un  rôle  déterminant. 
Gênés  dans  leurs  affaires  par  l'éthique  économique  de  l'Église  qui  considérait  ces 
activités  avec  suspicion  et  condamnait  l'usure,  contrariés  dans  leurs  aspirations  à 
l'autonomie  urbaine  par  le  renforcement  du  pouvoir  temporel  de  l'évêque  qui  suivit 
l'intégration  du  Languedoc  au  domaine  royal  capétien,  les  bourgeois  d'Albi 
adhérèrent  en  grand  nombre  à  l'hérésie.  Pour  venir  à  bout  de  leur  opposition,  d'or- 
dre au  moins  autant  politique  que  religieuse,  l'évêque  Bernard  de  Castanet,  à  la  fin 


24  Cf.  A.  VAUCHEZ,  "Le  refus  du  serment  par  les  hérétiques",  dans  Le  serment.  Théorie  et 
devenir,  sous  la  dir.  de  E.  V'ERDIER,  t.  II,  Paris.  1991.  p.  257-265.  et  ID.,  "les  origines  de  l'hérésie 
eathare  en  Languedoc  d'après  un  sermon  de  l'archevêque  de  Pise  Federico  Visconti  (1277)". 
dans  Miscellanea  in  onore  di  C.  Violante  (sous  presse). 

25  On  trouvera  une  bonne  présentation  en  italien  des  principaux  travaux  de  J.  L.  BlCET 
(avec  références  bibliographiques)  dans  son  article  "I  Catari  di  fronte  agli  inquisitori  in 
Linguadoca,  1230-1310".  dans  AA.VV.,  La  parola  all'accusato.  Païenne..  1 99  f.  p.  230-251;  bon 
résumé  en  français  de  ses  positions  sur  le  catharisme  dans  ID..  '"Les  cathares,  mise  à  mort  d'une 
légende",  dans  «L'Histoire»,  94.  1986,  p.  10-21  et  97.  1987.  p.  94-95. 
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du  XIIIe  siècle,  eut  recours  à  l'Inquisition  qui  lui  permit  de  se  débarrasser  de  ses 
adversaires  les  plus  dangereux.  Dès  lors,  l'hostilité  envers  l'Inquisition  devint  un 
motif  de  fidélité  au  catharisme  et  la  lutte  sans  merci  entreprise  par  l'Église  contre 
ce  dernier  nourrit  longtemps  l'hérésie.  On  notera  à  ce  propos  avec  intérêt  que  les 
recherches  menées  de  divers  côtés  sur  le  recrutement  social  de  l'hérésie  dans  les 
villes  italiennes  au  XIIIe  et  au  début  du  XIVe  siècle  aboutissent  à  des  conclusions 
similaires26.  Nous  sommes  donc  loin  du  tableau,  devenu  presque  traditionnel,  de 
mouvements  hérétiques  ralliant  principalement  les  laissés-pour-compte  de  l'ex- 
pansion économique  ou  les  déracinés  de  toute  sorte. 


III.   Cathares  et  Vaudois  dans  Vhistoire  de  la  France  médiévale 

a)  Vers  une  histoire  scientifique  du  catharisme 

L'histoire  du  Catharisme  dans  l'espace  français  a  été  longtemps  faussée,  on 
le  sait,  par  des  débats  annexes  qui,  en  interférant  avec  elle,  ont  contribué  à  brouiller 
les  perspectives  et  les  pistes:  cléricalisme  contre  anticléricalisme,  régionalisme  oc- 
citan contre  impérialisme  politique  et  culturel  capétien,  etc.27  Plus  récemment,  la 
renaissance  plus  ou  moins  artificielle  d'un  «néo-catharisme»  et  l'essor  du  tourisme 
de  masse  ont  suscité  l'apparition  d'un  nombre  incroyablement  élevé  d'ouvrages 
d'un  niveau  très  médiocre,  voire  exécrable,  mais  dont  l'influence  a  fini  par  être 
considérable  auprès  du  grand  public.  Tout  une  littérature,  très  rentable  pour  ses 
auteurs  et  pour  les  éditeurs,  a  fleuri  au  cours  des  trente  dernières  années  sur  les 
«châteaux  cathares»,  le  «temple  solaire»  et  le  trésor  de  Montségur,  les  stèles  di- 
scoïdales,  le  tout  assaisonné  de  mythes  et  d'interprétations  ésotériques  plus  ou 
moins  délirantes28.  On  pourrait  en  sourire  si  les  historiens  dignes  de  ce  nom,  à 
commencer  par  les  universitaires  spécialistes  de  l'Histoire  du  Languedoc  médiéval, 
ne  s'étaient  pas  laissé  rebuter  par  cette  situation  et  n'avaient  pendant  longtemps 
abandonné  le  terrain  aux  demi-savants  aux  autodidactes,  quand  ce  n'était  pas  aux 
illuminés  et  aux  charlatans29. 

On  m'objectera  sans  doute  que  l'influence  de  toute  cette  mauvaise  littérature 
a  été  largement  effacée  par  le  succès  qu'a  obtenu  en  France  et  ailleurs  le  grand 
livre  qu'  E.  Le  Roy  Ladurie  a  consacré  en  1975  aux  hérétiques  de  Montaillou,  dans 


26  Cf.,  en  dernier  lieu,  R.  ORIOLI  e  L.  PAOLINI,  L'Eresia  a  Bologna  fra  XIII  e  XIV  secolo,  2 
vol.,  Roma,  1975. 

27  J.  L.  BlGET.  «Mythographie  du  catharisme»,  dans  Historiographie  du  catharisme,  Tou- 
louse. 19X0.  p.  271-342  («Cahiers  de  Fanjeaux»  ,14). 

28  Ch.  O.  CARBONNELL,  "Vulgarisation  et  récupération:  le  catharisme  à  travers  les  nou- 
veaux médias",  ibid.,  p.  361-380. 

2(>  On  trouvera  une  bonne  analyse  de  l'importance  quantitative  de  cette  littérature  et  de  sa 
diffusion  dans  le  Mémoire  de  Maîtrise  de  Laurent  ALBARET,  Recherche  sur  l'historiographie  du 
catharisme  depuis  1970,  dactyl.,  Université  de  Paris  X-Nanterre,  1992  (sous  la  dir.  de  A.  Vau- 
chez). 


LES  RECHERCHES  FRANÇAISES  SUR  LES  HÉRÉSIES  MÉDIÉVALES  (1962-1992) 


103 


l' Ariège.  On  ne  peut  évidemment  que  s'en  réjouir,  dans  la  mesure  où  il  s'agit  d'un 
travail  d'historien  fondé  sur  l'exploitation  scientifique  d'une  source  d'une  extraor- 
dinaire richesse:  les  registres  d'inquisition  de  l'évêque  de  Pamiers,  Jacques  Four- 
nier.  Mais  la  qualité  de  l'analyse  et  de  l'écriture  ne  peut  pas  faire  oublier  que  ce 
livre  repose  sur  un  certain  nombre  d'ambiguïtés,  qui  se  sont  peut-être  pas  étrangè- 
res à  l'écho  qu'il  a  obtenu  dans  l'opinion30.  La  première  réside  dans  le  fait  que  le 
catharisme  de  Móntaillou  -  celui  de  la  dernière  période  -  est  assez  peu  représentatif 
de  ce  qu'a  été,  de  Béziers  à  Albi,  le  catharisme  languedocien,  citadin  et  aristocrati- 
que, du  XIIIe  siècle,  beaucoup  plus  riche  sur  le  plan  culturel  et  religieux  que  celui 
des  paysans  du  Sabarthès.  D'autre  part,  comme  l'indique  clairement  le  titre  de 
l'ouvrage,  le  catharisme  y  est  présenté  comme  un  phénomène  caractéristique  de  la 
société  occitane.  Son  impact  sur  les  esprits  a  été  d'autant  plus  grand  que  les 
Français,  en  particulier  les  méridionaux,  y  ont  découvert  avec  ravissement  une  hi- 
stoire à  la  fois  passionnante  et  tragique  que  l'école  et  peut-être  même  l'université, 
marquées  par  le  jacobinisme  centralisateur  et  par  une  historiographie  majoritaire- 
ment «nordiste»,  avaient  jusque  là  occultée.  Ainsi  se  trouva  confirmée  l'intuition 
de  nombreux  régionalistes  et  «romanistes»  qui  accusaient  depuis  longtemps  la 
France  monarchique  et  capétienne  de  s'être  associée  à  l'Église,  réactionnaire  et 
obscurantiste,  et  à  l'Inquisition,  pour  assassiner  la  civilisation  occitane,  caractérisée 
par  la  tolérance  idéologique  et  le  raffinement  des  moeurs.  Raisonnement  simpliste 
et  contestable,  qui  méconnaît  le  fait  que  l'Occitanie  n'a  jamais  formé  une  entité 
politique  ni  même  un  ensemble  culturel  homogène  et  que  les  cathares  ont  rarement 
constitué  plus  de  5  à  10%  de  la  population  dans  les  régions  du  Languedoc  et  même 
des  Pyrénées  où  ils  étaient  bien  implantés31.  Montaillou,  où  presque  tout  le  monde 
était  cathare,  constitue  à  cet  égard  l'exception  et  non  la  règle.  En  outre,  comment 
oublier  que  les  hommes  qui  ont  peut-être  manifesté  le  plus  de  zèle  pour  poursuivre 
et  éliminer  l'hérésie  -  le  dominicain  limousin  Bernard  Gui  et  le  pape  quercinois 
Jacques  Duèse  (Jean  XXII)  parlaient  tous  deux  des  dialectes  occitans?  J'ajouterai 
enfin  -  last  but  non  least  -  que  si  Le  Roy  Ladurie  a  admirablement  montré  dans 
son  livre  l'importance  fondamentale  de  la  domus,  c'est-à-dire  des  solidarités,  son 
approche  purement  sociologique  du  catharisme  et  le  peu  d'intérêt  qu'il  manifeste 
pour  les  croyances  religieuses  de  ses  adeptes  n'ont  sans  doute  pas  permis  à  ses 
lecteurs  de  saisir  l'importance  des  enjeux  spirituels  qui  étaient  en  cause  dans  l'af- 
frontement sans  pitié  qui  opposait  l'Eglise  catholique  aux  Parfaits  et  à  leurs  disci- 
ples32. Depuis  lors,  d'autres  ouvrages  de  synthèse  d'inspiration  historique  et  d'un 

30  Un  certain  nombre  d'erreurs  et  de  lacunes  ont  été  relevées  et  analysées  par  E.  GRIFFE,  Le 
Languedoc  cathare  et  l'inquisition  (1229-1329)  Paris.  1980.  p.  171-300.  Il  est  regrettable  que  les 
4  volumes  du  Languedoc  cathare  d'E.  GRIFFE  (Paris.  1972,  1977,  1980  et  1986)  soient  passés  à 
peu  près  inaperçus,  y  compris  parmi  les  historiens,  alors  qu'il  s'agit  d'un  des  ouvrages  les  mieux 
informés  qui  existent  sur  cette  question. 

31  Cf.  A.  ZYSBERG,  "L'État  occitan  n'a  jamais  existé",  dans  «L'Histoire»,  10,  1979.  p.  72- 

73. 

32  E.  LE  ROY  LADURIE,  "La  Domus  à  Montaillou  et  en  Haute-Ariège".  préface  à  J. 
DUVERNOY,  Le  Registre  d'inquisition  de  Jacques  Fournier,  Paris-La  Haye,  1978.  t.  [,  p.  VII- 
XXX.  Sur  la  validité  de  cette  approche,  cf.  les  observations  de  M.  BENAD.  Domus  und  Religion 
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niveau  scientifique  tout  à  fait  honorable  ont  vu  le  jour.  On  ne  peut  que  s'en  félici- 
ter, même  si  ces  récits  sans  génie  se  contentent  trop  souvent  de  reconstituer  une 
trame  chronologique  et  événementielle  impeccable  et  si  certains  d'entre  eux  font 
encore  trop  de  concession  à  la  mode  de  l'occitanisme33. 

Des  ferments  de  renouveau  se  font  jour  cependant  ici  où  là  et  permettent  d'e- 
spérer que  le  jour  approche  où  ces  questions  pourront  être  abordées  dans  une  pers- 
pective plus  satisfaisante.  Ainsi  les  recherches  archéologiques  menées  à  bien  à 
Montségur  en  1968  par  le  GRAME,  dont  les  premiers  résultats  ont  été  publiés  dans 
la  revue  Archéologie  médiévale  en  1980,  ont  clairement  montré  que  les  ruines  du 
château  actuel  ne  sont  pas  celles  de  la  forteresse  qui  a  subi  le  siège  de  1244,  mais 
celles  d'un  édifice  postérieur  élevé  sur  le  même  lieu  par  le  sénéchal  de  Languedoc 
au  cours  de  la  deuxième  moitié  du  XIIIe  siècle34.  Si  l'on  admet  ces  conclusions,  qui 
semblent  difficilement  contestables,  les  théories  émises  sur  Montségur  temple  so- 
laire ou  sur  l'architecture  typiquement  cathare  du  château  s'effondrent  d'elles-mê- 
mes, tout  comme  les  hypothèses  farfelues  auxquelles  avaient  donné  lieu  les  stèles 
discoïdales  dont  Jean  Duvernoy  a  bien  montré  qu'elles  n'avaient  rien  de  spécifi- 
quement languedocien  ni  de  cathare35.  Un  récent  colloque,  qui  s'est  tenu  à  Carcas- 
sonne en  1990,  entre  historiens  et  archéologues  a  illustré  de  façon  exemplaire  l'ap- 
port des  fouilles  scientifiques  à  une  meilleure  compréhension  de  l'histoire  tour- 
mentée de  ces  régions,  y  compris  dans  le  domaine  des  croyances  et  des  pratiques 
religieuses36. 

Le  développement  de  recherches  authentiquement  historiques  sur  les  hérésies 
dans  la  France  méridionale  a  été  rendu  possible  par  l'action  de  deux  organismes 
dont  les  travaux  ont  contribué  à  créer  localement  un  nouveau  climat,  à  la  fois  plus 
scientifique  et  plus  serein.  Le  plus  ancien  est  le  Centre  de  Fanjeaux,  créé  en  1965 
par  des  universitaires  de  Toulouse  et  d'autres  villes  du  Midi  de  la  France  et  bien 
connu  pour  ses  rencontres  annuelles,  ainsi  que  pour  l'excellente  collection  des 
Cahiers  de  Fanjeaux  qui  en  diffuse  les  résultats37.  Il  est  inutile  de  présenter  cette 
série  de  volumes,  qui  sont  devenues  indispensables  aux  historiens  et  abordent  an- 
née par  année,  les  thèmes  majeurs  de  l'histoire  religieuse  dans  le  cadre  géographi- 
que de  la  France  méridionale.  Soulignons  simplement  l'importance  de  certains 
d'entre  eux,  consacrés  plus  spécialement  aux  problèmes  posés  par  le  catharisme: 
Cathares  en  Languedoc  (vol.  3,  1968),  Historiographie  du  catharisme  (vol.  14, 


in  Montaillou,  Tiibingen,  1990. 

33  En  particulier  J.  DUVERNOY,  Le  Catharisme:  V histoire  des  Cathares,  Toulouse,  1979,  et 
de  J.  ROQUEBERT,  L'Épopée  cathare,  5  vol.  Toulouse,  1970-1989. 

34  Cf.  J.  JACQUET,  "Montségur  sans  légende",  dans  «L'Histoire»,  12,  1979,  p.  66-68,  et  les 
publications  du  GRAME,  en  particulier  Montségur.  Treize  ans  de  recherches  archéologiques: 
1964-1976,  Carcassonne,  1980. 

35  J.  DUVERNOY,  Le  Catharisme:  la  religion  des  cathares,  Toulouse,  1976,  p.  284-289. 
^Histoire  et  archéologie.  Actes  du  2e  colloque  du  CNEC  (Carcassonne,  1990),  Carcas- 
sonne, 1992. 

37  Pour  un  bilan  exhaustif  du  travail  réalisé  dans  le  cadre  du  Centre  de  Fanjeaux  depuis  sa 
fondation,  cf.  Table  et  index  généraux  des  Cahiers  J  à  25,  dressée  par  S.  L.  Biget,  Toulouse, 
1991  («Cahiers  de  Fanjeaux»,  25  bis). 
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1979)  et  surtout  Effacement  du  catharisme?  (vol.  20,  1985),  qui  a  abordé  de  front 
la  délicate  question  de  savoir  si  la  religion  des  Parfaits  était  tombée  sous  les  coups 
de  la  croisade  et  de  l'inquisition,  ou  en  raison  de  l'action  pastorale  des  Ordres 
Mendiants  et  des  évêques,  exploitant  habilement  les  faiblesses  d'un  mouvement 
dont  certaines  orientations  fondamentales  étaient  remises  en  question  par  l'évolu- 
tion historique.  Problème  complexe  à  l'évidence  et  qui  ne  pouvait  appeler  que  des 
réponses  nuancées.  Mais  celles-ci  étaient  bien  nécessaires  dans  un  débat  trop  sou- 
vent faussé  par  les  affirmations  simplistes  ou  grandiloquentes;  et  la  démarche  qui 
consistait  à  embrasser  dans  une  même  approche  l'orthodoxie  et  l'hérésie  s'est 
avérée  à  l'expérience  extrêmement  féconde,  tant  il  est  vrai  que  ces  deux  notions 
entretiennent  entre  elles  une  relation  dialectique  et  ne  doivent  pas  être  étudiées  sé- 
parément. 

Crée  en  1981  avec  le  soutien  le  soutien  des  collectivités  locales,  le  Centre  na- 
tional d'études  cathares,  installé  à  Villegly  près  de  Carcassonne,  a  eu  pour  sa  part 
le  mérite  de  renouveler  l'approche  historique  du  catharisme  en  l'intégrant  dans  une 
étude,  plus  large,  des  mouvements  réformateurs  et  dissidents  qu'a  connus  l'Occi- 
dent médiéval38.  Sans  négliger  bien  sûr  le  cadre  régional  qui  est  sa  raison  d'être 
initiale,  le  Centre,  à  travers  sa  revue  Heresis  et  les  colloques  qu'il  organise  et  pu- 
blie, s'est  efforcé  de  désenclaver  la  recherche  régionale  et  d'en  renouveler  les  pro- 
blématiques39. Son  animatrice  Anne  Brenon,  a  publié  en  1989  un  intéressant  ou- 
vrage intitulé  -  de  façon  peut-être  un  peu  ambitieuse  -  Le  Vrai  visage  du  cathari- 
sme, dont  le  but  avoué  est  de  faire  «reconnaître  dans  son  authenticité  une  minorité 
religieuse  étouffée  par  l'Histoire».  Prenant  le  contre-pied  des  romanistes  du  XIXe 
siècle  et  de  leurs  émules  récents,  l'auteur  refuse  de  voir  dans  les  cathares  langue- 
dociens «  des  protestants  anticipés  ou  des  païens  attardés,  des  manichéens  ou  des 
gnostiques,  des  patriotes  occitans  ou  des  soldats  de  la  vérité».  A  ses  yeux,  la  reli- 
gion des  Parfaits  est  un  effet  un  authentique  christianisme,  différent  toutefois  de 
l'interprétation  catholique  romaine  par  son  spiritualisme  absolu,  «qui  a  peut-être 
abouti  à  fixer  ce  courant  religieux  dans  l'immobilisme,  un  arrêt  qui,  du  point  de 
vue  de  l'Histoire,  signifie  immanquablement  la  mort»40. 


b)  La  redécouverte  des  Vaudois 

La  place  considérable  occupée  par  les  cathares  dans  les  travaux  hérésiologi- 
ques  français  risque  de  faire  perdre  de  vue  le  mouvement  vaudois,  qui  jusqu'à  pré- 
sent n'avait  guère  été  étudié,  dans  notre  pays,  que  dans  le  contexte  languedocien41. 


8  Cf.  le  volume  Mouvements  dissidents  et  novateurs  (/"  colloque  du  CNEC.  Carcassonne 
1989),  sous  la  dir.  de  A.  Vauchez,  Gap,  1990  («Heresis»,  13  et  14). 

39  «Heresis,  Revue  internationale  d'hérésiologie  médiévale.  Éditions  de  textes,  recherches», 
paraît  depuis  1983. 

40  A.  BRENON,  Le  vrai  visage  du  catharisme,  Portet-sur-Garonne.  1989.  p.  320. 

41  AA.VV.,  Vaudois  languedociens  et  Pauvres  catholiques,  Toulouse.  1967,  («Cahiers  de 
Fanjeaux»  ,  2),  où  Ton  trouvera  en  particulier  l'importante  mise  au  point  d'Y.  DOSSAT  sur  "Les 
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De  plus,  comme  nous  l'avons  indiqué  précédemment,  il  paraît  aujourd'hui  peu 
probable  que  les  vaudois  aient  été  aussi  nombreux  et  influents,  en  Provence  et  dans 
la  basse  vallée  du  Rhône  au  XIIIe  siècle,  que  les  textes  ecclésiastiques  de  l'époque 
voudraient  le  faire  accroire42.  Est-ce  à  dire  que  ce  mouvement  évangélique,  sur  les- 
quels les  travaux  des  historiens  italiens  et  allemands  se  sont  multipliés  depuis  une 
trentaine  d'années,  n'ait  eu  dans  notre  pays  qu'une  place  secondaire  et  finalement 
marginale?  Une  grande  thèse,  celle  de  Pierrette  Paravy  sur  la  vie  religieuse  en 
Dauphiné  du  XIVe  au  début  du  XVIe  siècle,  vient  heureusement  d'enrichir 
singulièrement  la  connaissance  que  l'on  pouvait  avoir  des  communautés  vaudoises 
du  Dauphiné  et,  plus  largement,  du  valdéisme  roman43.  L'originalité  de  ce  livre  se 
situe  d'abord  au  niveau  de  la  problématique:  l'auteur  y  étudie  en  effet,  dans  une 
démarche  analytique  et  comparative,  à  la  fois  les  croyances  et  les  pratiques 
religieuses  orthodoxes,  essentiellement  à  partir  des  informations  contenues  dans  les 
visites  pastorales  des  évêques  de  Grenoble,  celles  des  Vaudois  du  Briançonnais, 
qui  firent  alors  l'objet  de  nombreuses  enquêtes  et  procès,  et  enfin  la  sorcellerie,  qui 
ne  fut  pas  moins  sévèrement  pourchassée  dans  le  Dauphiné  tout  au  long  du  XVe 
siècle.  Le  tableau  de  la  communauté  vaudoise,  qui  se  dégage  de  cette  enquête 
approfondie  et  remarquablement  documentée,  est  très  suggestif.  Il  nous  fait 
découvrir  un  mouvement  fondé  certes  sur  le  rejet  des  structures  disciplinaires  de 
l'Église  catholique  et  sur  l'adhésion  au  seul  évangile,  lu  et  mis  en  pratique  de  façon 
littérale,  mais  qui  a  connu  tout  au  long  de  son  histoire  une  suite  de  ressourcements 
féconds,  ce  qui  invite  l'auteur  à  parler  des  valdéismes  plutôt  que  d'un  valdéisme, 
considéré  comme  une  réalité  immuable.  A  ses  yeux,  l'unité  des  Vaudois  de  langue 
romane,  ensemble  constitué  par  les  communautés  dispersées  entre  le  Dauphiné  et 
la  Pouille,  tient  certes  à  son  élan  fondateur  originel,  mais  surtout  à  un  type 
d'organisation,  dont  elle  analyse  très  bien,  le  fonctionnement  concret,  qui  permettra 
aux  Vaudois  des  hautes  vallées  alpines  de  survivre  à  toutes  les  formes  de 
répression  et  aux  croisades,  comme  celle,  particulièrement  violente,  de  1488.  A 
propos  des  rapports  entre  l'Église  catholique  et  les  Vaudois,  P.  Paravy  montre  bien 
comment  leur  nicodémisme  -  c'est-à-dire  le  fait  qu'ils  continuaient  à  fréquenter  les 
églises  de  leurs  paroisses  de  résidence,  tout  en  se  réunissant  entre  eux  de  façon 
secrète  -  ne  répondait  pas  seulement  à  des  exigences  de  survie  ou  à  un  prudent 
opportunisme,  mais  bien  à  la  conception  même  que  le  Valdéisme  se  faisait  de  son 
rôle.  Ce  dernier  s'était  en  effet  défini,  dès  l'origine  -  en  France  du  moins  -,  non 
comme  une  Église  alternative  structurée,  mais  plutôt  comme  un  mouvement  de 
réveil  évangélique  se  situant  dans  une  perspective  de  complémentarité  par  rapport 
au  catholicisme  romain.  De  fait,  leur  système  des  croyances  et  même  leurs 
sacrements  demeuraient  pour  l'essentiel  ceux  de  l'Église,  même  s'il  considéraient 
que  celle-ci  avait  trahi  le  message  de  son  divin  fondateur  et  les  buts  qu'il  lui  avait 


Vaudois  méridionaux  d'après  les  documents  de  l'Inquisition",  p.  207-226. 
42  Cf.  supra,  note  20. 

P.  PARAVY,  De  la  chrétienté  romaine  à  la  Reforme  en  Dauphiné.  Evêques,  fidèles  et  dé- 
viants. Rome.  1993  ("Collection  de  l'École  française  de  Rome»  n.  183). 
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assignés44.  L'ouvrage  montre  bien  également,  dans  sa  partie  finale,  la  contradiction 
réelle,  en  dépit  du  ralliement  décidé  au  synode  de  Chanforan  en  1532.  qui  existait 
alors  entre  l'esprit  du  valdéisme  et  celui  de  la  Réforme  protestante.  Dans  la 
perspective  luthérienne  en  effet,  l'accent  mis  par  les  vaudois  sur  l'utilité  de  l'effort 
permanent  de  conversion  de  l'individu,  qui  impliquait  une  certaine  ascèse,  ne  pou- 
vait apparaître  que  comme  une  illusion  de  l'activisme  médiéval  et  une  forme  de 
cette  «religion  des  oeuvres»  que  le  prédicateur  de  Wittenberg  poursuivait  de  ses 
sarcasmes.  Mais  l'hostilité  envers  l'Église  romaine  persécutrice  et  une  commune 
adhésion  aux  principes  évangéliques  eurent  finalement  plus  de  poids  que  ces  diver- 
gences doctrinales45.  Il  n'est  pas  question  de  résumer  ici  un  livre  de  cette  impor- 
tance et  dont  la  visée  déborde  largement  l'étude  des  hérésies;  mais,  dans  la  pers- 
pective qui  est  la  nôtre,  il  faut  savoir  gré  à  Pierrette  Paravy  d'avoir  fait  à  ces  com- 
munautés vaudoises  des  hautes  vallées  alpines,  dont  on  ne  connaissait  guère  jusque 
là  que  les  avatars  provençaux  à  l'époque  moderne,  la  place  qu'elles  méritent  dans 
l'histoire  religieuse  de  la  France  médiévale. 

En  guise  de  conclusion,  je  dirai  volontiers  que  la  recherche  hérésiologique 
française  se  trouve  aujourd'hui  dans  une  situation  paradoxale:  d'un  côté,  il  n'est 
pas  douteux  que  ce  terrain  est  actuellement  assez  peu  fréquenté  par  les  historiens:  il 
n'existe  par  exemple,  en  français  aucun  ouvrage  de  synthèse  satisfaisant  sur  les 
hérésies  médiévales,  alors  qu'il  y  en  a  d'excellents  en  anglais,  allemand  et  italien, 
et  les  éditions  de  textes,  qui  avaient  connu  un  brillant  essor  dans  les  années 
1970/80,  semblent  marquer  le  pas.  Mais  les  raisons  d'espérer  ne  manquent  pas: 
outre  le  renouveau  des  études  cathares  et  un  regain  d'intérêt  pour  les  vaudois,  il 
faut  d'abord  souligner  la  prise  de  conscience  du  fait  que  l'étude  des  hérésies  dans 
notre  pays  ne  peut  se  renouveler  et  progresser  que  si  elle  se  situe  délibérément  dans 
une  perspective  ouverte  et  comparatiste:  ainsi  les  rapprochements  que  l'on  a  com- 
mencé à  établir  entre  le  catharisme  languedocien  et  celui  qui  s'est  développé  à  la 
même  époque  dans  les  cités  de  la  plaine  du  Pô  ou  de  la  Toscane  s'avèrent  extrê- 
mement féconds,  tandis  que  l'histoire  des  Vaudois  du  Dauphiné  est.  à  certains 
égards,  inséparable  de  celle  des  communautés  du  Piémont,  voire  d'Autriche  ou  de 
Bohême.  Le  cadre  national  reste  sans  doute  une  référence  commode  et  parfois  légi- 
time, mais  les  historien  deviennent  aujourd'hui  plus  conscients  de  son  caractère 
largement  artificiel  dans  l'étude  de  mouvements  religieux  qui  ne  tenaient  aucun 
compte  de  nos  frontières. 

D'autre  part,  il  apparaît  aujourd'hui  clairement  que  l'étude  des  hérésies  a  tout 
à  gagner  à  s'intégrer  dans  celle  d'un  champ  beaucoup  plus  large:  celui  qui.  à  cha- 
que époque,  s'étend  des  mouvements  réformateurs  qui  se  sont  développés  au  sein 
de  l'institution  ecclésiale  jusqu'à  la  dissidence  ouverte  et  aux  formes  déviantes  de 
l'expérience  religieuse,  en  passant  par  la  contestation  interne  et  par  F  anticléricali  - 


44  Ead..  "Réflexions  sur  les  Vaudois  en  Dauphiné  aux  XIVe  et  XVe  siècle"*,  dans  Échanges 
religieux  entre  la  France  et  l'Italie  du  Moyen  Age  à  l'époque  moderne,  sous  la  dir.  de  M.  Mac- 
carrone  et  A.  Vauchez,  Genève.  1987.  p.  147-162. 

45  EAD.,  "Les  Vaudois  du  Haut-Dauphiné.  de  la  croisade  de  1488  à  la  Réforme",  in  Mouve- 
ments dissidents  et  novateurs,  cité.  p.  255-2Sc). 
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sme  populaire,  bourgeois  ou  aristocratique  dont  l'importance  a  été  longtemps  sous- 
estimée46.  Cette  nouvelle  orientation  de  la  recherche,  si  elle  se  confirmait,  devrait 
permettre  de  prendre  enfin  conscience  de  la  diversité  des  christianismes  médié- 
vaux, abusivement  réduits  à  l'unité,  en  raison  de  la  prépondérance  écrasante  de  la 
documentation  d'origine  ecclésiastique,  mais  aussi  du  refus,  de  la  part  de  secteurs 
influents  de  l'historiographie  française,  de  voir  dans  les  hérésies  autre  chose  que  le 
reflet  d'un  malaise  de  la  société  ambiante  ou  de  la  protestation  de  groupes  en  voie 
de  marginalisation. 

ANDRÉ  VAUCHEZ 


'  (  I.  les  intéressantes  perspectives  qu'ouvre  dans  ce  domaine  le  volume  Anticlericalism  in 
Late  Medieval  and  Early  Modem  Europe,  sous  la  dir.  de  P.  A.  Dykhma  et  H.  O.  Obf.rman, 
Leiden-New  York,  1993. 


Eresie  e  movimenti  religiosi  in  Polonia  e  in 
Boemia-Moravia  nel  medioevo  (Repubblica  Ceca) 


Non  è  facile  per  gli  studiosi  di  diverse  culture  accogliere  una  identità  crono- 
logica di  inizio  e  termine  del  Medio  Evo.  Pavel  Spunar  boemo  ci  offre  l'organico 
dettagliato  magico  quadro  della  Cultura  nel  Medio  Evo  boemo  {Kultura  Ceského 
Stfedovëku,  Praga  1985)  e  nel  rispetto  della  continuità  della  storia  alla  cui  ombra 
viviamo  chiude  col  1448.  Jerzy  Leslaw  Wyrozumki  dell'Università  di  Cracovia  nel 
primo  volume  della  Historia  Polski  (quattro  piccoli  tomi  ancora  riediti  nel  1982) 
chiude  il  primo  periodo  col  1505  per  concedere  unità  di  discorso  allo  studio  della 
politica  degli  Jagelloni.  Una  soluzione  originale  al  problema  viene  proposta  da 
Krysztof  Backowsky  nel  suo  studio  Specifica  rozvoiu  Europy  srodkovo-wscìwdniei 
w  latach  1386-1526.  Secondo  l'autore  non  dobbiamo  parlare  di  un  Medio  Evo  glo- 
bale ma  di  centri  d'interesse  storico-politici  che  hanno  avuto  nelle  diverse  regioni 
d'Europa  propria  evoluzione.  Petr  Cornej  (Praga)  ha  fatto  le  sue  riserve  su  tale 
concezione  e  preferirebbe  discorsi  su  unità  politiche  condizionate  da  problemi  di- 
nastici: meglio  per  lui  per  esempio  parlare  di  Europa  dei  Lussemburgo  dal  1346  al 
1437.  Non  dobbiamo  dimenticare  che  l'ultima  redazione  delle  regole  di  edizione 
del  nuovo  Potthast  {Repertorium  fontium  historiae  Medii  Aevi)  sposta  per  la  Boe- 
mia il  terminus  ad  quem  dello  spazio  documentato  al  1526  e  per  la  Lituania  (così 
legata  in  quei  tempi  alla  Polonia)  addirittura  al  1569.  Ci  sono  poi  altre  considera- 
zioni da  tenere  presenti  per  quanto  riguarda  il  punto  di  vista  geografico.  Sarebbe 
utile  considerare  nella  sua  unità  tutto  lo  spazio  di  un'Europa  Centrale  che  va  dal 
Reno  al  Bug  e  dai  Mari  del  Nord  e  Baltico  all'Adriatico,  ma  ciò  contrasta  radical- 
mente con  le  strutture  politiche  formatesi  nel  corso  dei  secoli.  Esiste  inoltre  la  con- 
fusione ineluttabile  molto  marcata  presso  alcuni  studiosi  degli  aspetti  politici  con 
quelli  culturali.  Se  consideriamo  l'espandersi  dell'umanesimo  italiano  nell'Europa 
Centrale  dobbiamo  tener  presente  il  suo  rapido  e  intenso  assorbimento  in  Boemia  e 
in  Polonia,  un  po'  più  tardo  a  Cracovia  e  molto  precoce  a  Praga. 

Se  il  problema  del  terminus  ad  quem  del  tempo  medievale  ha  La  sua  impor- 
tanza in  uno  studio  del  pensiero  religioso  (basti  pensare  alla  necessaria  esclusione 
di  tutto  l'antitrinitarismo  in  Polonia  e  del  fenomeno  dell'Unità  dei  Fratelli  in  Boe- 
mia e  Moravia,  movimenti  già  proiettati  nell'età  moderna,  benché  radicati  nel  Me- 
dio Evo  e  in  un  certo  senso  ancora  medievali)  suscita  perplesse  conclusioni  l'esame 
del  terminus  a  quo,  nella  prospettiva  della  faticosa  e  molto  tarda  entrata  dei  popoli 
dei  territori  polacchi  e  boemo-moravi  nella  comunità  cristiana  medievale.  L'intro- 
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duzione  del  cristianesimo  è  un  fatto  essenzialmente  politico  segnato  dal  battesimo 
del  capo  che  impone  al  suo  popolo,  ovviamente  soprattutto  in  forma  esteriore,  os- 
servanza di  riti  e  di  costumi  legati  alla  Chiesa  di  Roma.  Siamo  nel  corso  dell'ul- 
timo secolo  del  primo  millennio,  quando  l'altra  Europa  vive  già  una  sua  rinascenza 
cristiana.  Nella  nuova  Europa  accolta  nel  grembo  di  una  civiltà  ormai  plurisecolare, 
vengono  creati  vescovadi  con  titolari  che  non  sono  altro  che  politici  legati  al  re, 
provenienti  magari  per  lo  più  da  altre  terre,  ignari  della  stessa  lingua  locale.  Una 
delle  conseguenze  più  vistose  di  questa  cristianizzazione  imposta  dall'alto  per  mo- 
tivi politici  e  recepita  molto  lentamente  come  fatto  religioso  operante  nell'intimo 
delle  coscienze  fu,  nel  corso  dei  secoli  che  seguirono,  la  coesistenza  di  cristiane- 
simo e  paganesimo.  Questo  ultimo  seppe  sopravvivere  nella  mentalità  popolare  ma 
anche  nei  costumi  e  nei  rituali.  Di  esso  ci  ha  dato  chiare  indicazioni  Aleksander 
Gieysztor  in  Podstawy  spoleczne  i  tresci  ideove  kultury  wczesnìejszego  sred- 
niowiecza  polskiego  (1963)  e  in  altri  saggi.  Ancora  ce  ne  parlano  Tadeusz  Laby 
{Polska  pfed  1000  rokiem)  del  1991,  Leszek  Pawel  Slupectry  (Powìesc  rzezy  istey 
jako  zródlo  do  dziejów  poganstwa  na  Lyscu)  del  1991,  Maria  Dembihska  (Wzorzec 
kobiety  slowianskiej  w  kronikach  Galla  Anonima,  Kosmasa,  Nestora)  pure  del 
1991.  Più  significativo  è  il  saggio  di  Jacek  Banszkiewicz:  Otto  z  Bambergen  ipon- 
tifex  idolorum.  O  urzadzeniu  miejsca  wiecowego  i  obyczaju  poganskiego  Szcze- 
cina,  del  1992.  Stanislaw  Bylina  conferma  la  situazione  nel  suo  Clowiek  i  Zaswiaty 
del  1992  e,  per  la  Boemia  del  Trecento,  in  Heretycy  -  obey  w  spoleczenstwie?,  del 
1984.  Sopravvivenza  della  caratteristica  mentalità  pagana  legata  alla  magia  pos- 
sono considerarsi  la  situazione  di  superstizioni  illustrata  efficacemente  da  Frantisek 
Smahel  e  ancora  la  comune  tranquilla  accettazione  da  parte  delle  popolazioni  delle 
campagne  praghesi  nella  seconda  metà  del  Trecento  della  immoralità  istituzionale 
dei  preti,  ben  documentata  nel  Protocolum  visitationis  archidiaconatus  Pragensis 
annis  J 379- 1382  per  Paulum  de  Janowìcz  archidiaconum  pragensem  factae,  edito 
nel  1973  da  I.  Hlavacek  e  Z.  Hledikovâ. 

Le  considerazioni  sull'eresia  nelle  terre  polacche  e  boeme  dovranno  tener 
conto  della  peculiarità  storica  e  geografica  di  quelle  zone,  tuttavia  esiste  un  di- 
scorso generale  sul  concetto  stesso  di  eresia  che  raramente  ha  una  sua  definizione 
di  apertura  negli  studi  specialistici  in  materia.  Secondo  le  buone  norme  dei  canoni- 
sti medievali  l'eresia  è  una  forma  di  opposizione  interna  alla  Chiesa  di  Roma, 
forma  legata  a  un  certo  modo  di  vedere  le  cose  contrario  alla  Sacra  Scrittura  (così 
come  interpreta  Roma)  in  opposizione  alla  Sede  apostolica,  sostenuto  e  difeso  con 
pertinacia.  Sotto  questo  punto  di  vista  si  parla  di  eresia  spesso  impropriamente  e 
soprattutto  non  è  possibile  attribuire  il  termine  di  eretici  a  movimenti  sociali  e  poli- 
tici che  costituiscono  una  rivoluzione  nazionale  popolare  di  fede  e  costumi.  Non  è 
eresiologo  lo  studioso  del  protestantesimo  e  non  è  eresiologo  lo  studioso  dell'Ussi- 
tismo e  del  Taborismo.  Improprio  è  parlare,  come  si  fa  di  solito,  dell'eresia  ussita, 
forma  con  cui  si  intitolano  capitoli  di  Storie  della  Chiesa.  Per  poi  poter  essere  più 
precisi,  dove  è  paganesimo  non  può  sorgere  un'eresia  cristiana  data  la  mancanza  di 
un  idoneo  humus  per  una  dialettica  teologica  su  verità  cristiane  che  vogliono  un 
approfondi  mento  conoscitivo  straordinario.  Per  questo  il  grande  canonista  Gio- 
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vanni  Andrea  dichiarava  che  «ebrei  e  pagani  non  possono  essere  detti  eretici».  Solo 
dopo  un  contrasto  polemico  chiarificatore  della  verità  cristiana  per  cui  si  giunge  a 
un  deciso  rifiuto  di  accettazione  del  Vangelo,  secondo  Giovanni  Andrea  anche 
ebrei  e  pagani  si  possono  dire  eretici.  Il  principio  spiega  comunque  una  situazione 
di  fatto:  l'eresia  in  Boemia-Moravia  e  in  Polonia  è  un  avvenimento  molto  tardo, 
addirittura  solo  prerinascimentale.  Tenuto  poi  conto  che  il  cristianesimo  romano 
viene  accolto  in  quelle  terre  come  un  impegno  politico  nazionale  e  come  tale  resta 
indipendentemente  dalle  vere  interiori  ragioni  di  una  vita  evangelica,  gli  apporti 
ereticali  del  Duecento  e  Trecento  sono  sentiti  come  manifestazioni  culturali  di 
stranieri,  di  forestieri,  nella  fattispecie  di  tedeschi  e  questo  vale  soprattutto  per  la 
grande  eresia  prevalentemente  valdese  di  Slesia  e  Pomerania  e  per  le  massicce  pre- 
senze, in  particolare  valdesi,  nella  Boemia-Moravia  di  cui  tra  l'altro  abbiamo  l'ana- 
litica documentazione  di  Rudolf  Holinka  in  Sektârstvî  v  Cechdch  pfed  Revolut  i 
Husitskou  (edito  a  Bratislava  nel  1929,  un  classico  ancor  oggi  valido):  questi  eretici 
sono  considerati  anche  dagli  inquisitori  «advenae»  e  quando  si  parla  della  loro 
istruzione  vengono  indicati  «scripturam  in  theutonico  discentes».  Non  affronto  qui 
il  problema  dei  begardi  o  beghini  che  ha  una  rilevanza  tutta  particolare  e  che  non 
sempre  gli  inquisitori  seppero  capire  nella  prospettiva  di  un  cristianesimo  antimate- 
rialista. Il  movimento  è  stato  opportunamente  e  profondamente  studiato  da  Stani- 
slaw  Bylina. 

La  sopravvivenza  del  paganesimo  nelle  terre  slave  è  segnalato  anche  per  le 
zone  a  oriente  di  quelle  polacche  da  Lubomir  E.  Havlfk  (Lidovd  hnutfna  stare  rusi. 
Praga  1969)  che  ha  saputo  darci  un  disegno  breve  ma  esauriente  della  problematica 
«ereticale»  medievale  di  quelle  zone  in  un  libretto  che  contiene  pure  il  prezioso 
studio  di  Zdenëk  Simecek  Heretickd  hnutiv  severovychodm evropè  pfed  reformaci 
dove  si  affronta  tra  l'altro  su  basi  sempre  attuali  la  questione  degli  strogolnichi,  ora 
oggetto  di  nuovo  studio  da  parte  della  scuola  di  Cesare  G.  De  Michelis  di  Roma. 
Tale  sopravvivenza  spiega  per  quella  che  era  ed  è  detta  impropriamente  Europa 
Orientale  (ma  è  Europa  Centrale)  il  ritardo  di  almeno  due  secoli  nell'applicazione 
della  Riforma  gregoriana  contrariamente  a  quanto  Giovanni  Miccoli  annota  nella 
Storia  religiosa  d'Italia  (Storia  d'Italia  di  Einaudi)  che  parla  della  vittoria  della 
Chiesa  di  Roma  nella  grande  battaglia  di  Papa  Gregorio  VII  (sec.  XII-XIII)  che  av- 
rebbe assicurato  in  tutta  Italia  e  in  Europa  ancora  per  secoli  all'ortodossia  un  posto 
ufficiale  nella  vita  pubblica.  Anche  l'applicazione  del  canone  del  Concilio  Latera- 
nense  sui  matrimoni  viene  in  Polonia  disatteso  fino  al  Quattrocento.  Se  poi  ci  rife- 
riamo a  quella  caratteristica  espressione  del  sentimento  religioso  cristiano  popolare 
che  provocò,  prontamente  sostenuto  da  dottrine  di  teologi,  la  nascita  della  credenza 
nel  purgatorio,  risulta  che  tanto  nei  sermonari  degli  uomini  di  Chiesa  quanto  nell'i- 
conografia sacra  fin  verso  il  Trecento  il  tema  del  purgatorio,  appunto  in  Polonia, 
non  è  di  uso  corrente  se  non  del  tutto  assente  come  ben  illustra  Stanislaw  Bylina 
nel  citato  Czlowiek  i  Zaswiaty  del  1992.  Un  discorso  a  parte  merita  La  prassi  dei  fu- 
nerali nei  villaggi  verso  le  zone  germaniche:  si  tratta  di  cerimonie  fondamental- 
mente legate  alla  vita  della  comunità  e  non  a  quella  della  Chiesa  e  così,  tra  l'altro, 
non  si  differenzia  l'accompagnamento  funerario  del  cattolico  da  quello  del  valdese. 
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È  comunque  pregno  di  significato  il  detto  «purus  polonus,  purus  catholicus». 

Non  esiste  di  fatto  un  fenomeno  ereticale  polacco  fino  alla  fine  del  Quattro- 
cento e  ciò  ha  permesso  lo  sviluppo  di  una  medievistica  non  attenta  all'eresia  con 
esclusione  di  impegni  a  livello  europeo  come  quelli  di  Bronislaw  Geremek,  squi- 
sito eresiologo  di  cultura  francese,  legato  all'esaltante  questione  della  povertà  delle 
masse  e  profondo  conoscitore  della  problematica  dei  Medioevo  locali  e  di  Stani- 
slaw  Bylina  che  si  trova  a  tutto  agio  negli  spazi  ereticali  del  Centro  Europa  e  so- 
prattutto della  Boemia  e  Moravia. 

Vistoso  appare  il  fenomeno  ereticale  medievale  nelle  terre  annesse  dalla  Po- 
lonia col  1945  situate  per  lo  più  in  Pomerania  e  Slesia  dove  esisteva  una  forte  tra- 
dizione valdese  germanica  già  dalla  fine  del  Duecento.  Per  la  Pomerania  l'eresia  è 
stata  fondamentalmente  studiata  da  D.  Kurze  in  Quellen  zur  Ketzergeschichte 
Brandenburgs  und  Pommerns  (1975)  in  relazione  ai  protocolli  dell'inquisizione  a 
Stettino  nel  1392-1394.  Le  comunità  tedesche  sono  ben  affiatate  coi  parroci  catto- 
lici, sono  organizzate  in  zone  autonome  dei  villaggi,  al  sicuro  dall'Inquisizione  per 
la  situazione  geografica  e  i  trasporti  non  facili  e  per  il  pesante  lungo  disagio  del 
clima  invernale  che  a  dire  dei  cronisti  era  allora  davvero  stagione  fredda  (si  parla 
della  Vistola  tutta  ghiacciata  con  possibilità  di  attraversamento  a  piedi  del  fiume). 
Quando  poi  interviene  l'Inquisitore  nei  ritorni  della  persecuzione,  ricorrenti  a  lunga 
distanza  di  tempo,  non  abbiamo  distruzioni  di  villaggi  né  di  case  né  roghi  del  tipo, 
ad  esempio,  di  quelli  che  accompagnano  la  vicenda  delle  missioni  di  Giovanni 
Capistrano  in  Italia.  Sembra  che  le  autorità  inquisitoriali  procedano  con  gli  inquisiti 
a  conversazioni  su  schemi  fissi  e  concludano  con  ammonimenti.  C'è  poi  chi  elude 
le  convocazioni  del  tribunale  ecclesiastico,  ben  protetto  dalle  immense  distese  delle 
campagne.  Siamo  in  ambiente  tipicamente  tedesco,  con  qualche  presenza  di  nome 
slavo.  Che  uno  dei  Maestri  Apostoli  valdesi  in  missione  itinerante  sia  Nicola  Po- 
lono  o  Simone  di  Ungheria  secondo  una  lista  già  nota  di  cui  ho  trovato  una  copia 
sconosciuta  in  un  codice  di  Wroclaw  (già  da  me  edita)  non  significa,  come  vorreb- 
bero alcuni,  che  ci  troviamo  di  fronte  a  membri  dirigenti  di  un  valdismo  slavo:  i 
nomi,  è  noto,  indicano  l'origine  geografica  non  la  nazionalità. 

Non  ci  sono  stati  studi  globali  sostanziosi  sul  Valdismo  tedesco  in  Polonia 
presso  studiosi  polacchi.  Occorre  tuttavia  ricordare  i  meriti  che  ebbe  T.  Manteuffel 
nel  voler  offrire  alla  cultura  polacca,  in  pieno  regime  di  ottusa  politica  informativa 
comunista  tipicamente  antioccidentale,  una  visione  complessiva  ed  essenzialmente 
completa  dell'eresia  medievale  fondata  su  prospettive  «occidentali»  nel  suo  Narod- 
ziny  herezij.  Wyznawcy  dobrovolnego  ubóstwa  w  sredniowìeczu  (1963).  Interes- 
sante è  la  particolare  considerazione  della  nascita  e  dello  sviluppo  del  fenomeno 
ereticale  nell'osservanza  della  povertà  volontaria  che  tuttavia  non  toglie  im- 
portanza al  problema  della  opposizione  ideologica  alla  classe  dirigente  europea  del 
tempo.  Molte  pagine  hanno  l'insolito  robusto  gusto  di  Felice  Tocco. 

Particolari  indicazioni  sull'eresia  in  Polonia  (soprattutto  in  riferimento  al 
Valdismo  tedesco  dell'attuale  Nord-Ovest  polacco)  si  hanno  in  J.  Wyrozumsky,  Z 
dziejów  waldensów  w  Pol. see  srcdniowiecznej  (1977);  W.  Swoboda,  Waldensi  na 
Pomorzu  e  w  Nowej  Marchi)  w  éwietle  protakolów  szczecinskiej  inkwizycii  z  lat 
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1392-1394  (1977).  Un  apporto  approfondito  di  informazione  sul  Valdismo  europeo 
e  in  particolare  alpino  medievale  si  è  avuto  in  R.  Cegna,  Contributo  allo  studio 
delle  fonti  dell'Ussitismo.  La  ricerca  della  Ecclesia  Spiritualis  nel  Medioevo  catto- 
lico, «Studia  ztródloznawcze-Commentaziones»  (Poznan  1976);  id.,  Praca  jako  ka- 
tegoria  egzystencji  chrzescijanskiej  i  revolucji  spoleczenej  w  sredniowieczu  in 
«Odrodzenie  i  Reformacia  w  Polsce»  (Varsavia  1981). 

Wyrozumsky  ha  pure  ripreso  l'annotazione  di  studiosi  che  alla  vigilia  del- 
l'ultima guerra  in  seguito  a  opere  di  sistemazione  archeologica  portarono  l'atten- 
zione su  una  tavoletta  di  piombo  deposta  nella  tomba  del  vescovo  di  Cracovia 
(siamo  nella  Cappella  del  Wawel)  Mauro  (t  1178).  Un  sacerdote  della  corte  del 
Vescovo  vi  fece  incidere  la  formula  del  Credo  dove  però  non  leggiamo  il  punto  re- 
lativo alla  fede  nella  risurrezione  della  carne.  Si  pensò  a  una  ramificazione  delle 
credenze  catare  ma  con  miglior  giudizio  K.  Górski,  attento  e  profondo  studioso 
della  religiosità  polacca  in  tutte  le  sue  forme,  ritenne  (Od  religijnosci  do  mistyki. 
Lublino  1962)  che  occorre  supporre  che  lo  stesso  vescovo  fosse  seguace  di  una  ra- 
dicale ascesi  spiritualistica  tale  che  non  si  permetteva  di  esprimere,  dato  il  totale  di- 
sprezzo per  il  corpo,  un  qualche  desiderio  di  una  resurrezione  dello  stesso  corpo 
nell'ultimo  giudizio. 

Se  dobbiamo  renderci  conto  del  problema  complessivo  dell'eresiologia  in  Po- 
lonia, occorre  ricordare  i  suoi  cultori:  un  classico  resta  Kasimierz  Dobrowolsky  col 
suo  saggio  Pierwsze  sekty  religijne  w  Polsce  edito  nel  terzo  tomo  di  Reformacja  w 
Polsce  nel  1924  dove  si  esaminano  come  fonti  di  studio  soprattutto  i  documenti  re- 
lativi a  Pomerania  e  Slesia,  terre  già  entrate  dopo  il  1918  nell'interesse  della  Polo- 
nia con  le  note  vicende  dei  plebisciti  d'annessione  di  parte  della  Slesia  e  con  la 
problematica  del  Corridoio  di  Danzica.  Per  quanto  riguarda  l'eresia  in  Slesia  di- 
pendiamo ora  dagli  studi  di  A.  Patschovsky.  Coloro  comunque  che  si  sono  impe- 
gnati in  Polonia  nell'esame  del  fenomeno  medievale  ereticale  europeo  sono  stati 
certamente  sollecitati  dalla  lettera  di  papa  Alessandro  IV  del  1257  a  Premislavo  II. 
Il  Papa  su  richiesta  del  re  boemo  nomina  due  inquisitori  francescani  per  l'elimina- 
zione degli  errori  contro  la  fede  dato  che  «in  aliquibus  partibus  regni  et  dominii  . . . 
regis  Bohemorum  et  Poloniae  confiniis  adeo  infidelitatis  error  invaluit».  Tutti  gli 
studiosi  sono  d'accordo  nel  circoscrivere  il  riferimento  alla  Polonia  come  detto  per 
le  terre  confinanti  e  in  particolare  per  la  Slesia,  regione  tanto  legata  nel  Medio  Evo 
alla  corona  boema.  Stanislao  Bylina,  perfetto  eresiologo  ora  Direttore  dell'Istituto 
Storico  dell'Accademia  Polacca  delle  Scienze  in  Varsavia,  conferma  che  le  nuove 
ricerche  nel  settore,  soprattutto  le  edizioni  di  documenti  ad  opera  di  storici  non  po- 
lacchi, dimostrano  solo  lo  sviluppo  di  massa  del  Valdismo  in  Pomerania  nel  Tre- 
cento e  la  presenza  di  fenomeni  di  eterodossia  religiosa  finora  poco  conosciuti  in 
Slesia.  Così  egli  commenta  la  situazione  di  eresia  ed  eresiologia  in  Polonia  nel  suo 
Wizerunek  heretyka  w  Polsce  póznosrediowiecznej  (1985)  e  sa  essere  attento  alla 
presenza  di  begardi  e  flagellanti:  non  ritengo  però  che  in  riferimento  a  questi  si 
possa  parlare  di  un  fenomeno  ereticale  polacco.  Vanno  anche  in  questa  direzione 
ricordati  gli  studi  di  Jaromir  Mikulka,  che  ha  edito  a  Praga  nel  1969  un  prezioso 
manuale  dove  spazia  in  sintesi  su  tutti  i  problemi  che  riguardano  l'eresia  in  Polonia 
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prima  della  Riforma:  Polské  zemè  a  herese  v  dobé  pred  reformacì.  Uno  sguardo 
pure  sintetico  sugli  inizi  dell'eresia  in  Polonia  viene  offerto  da  W.  Svoboda  in 
Poczatki  herezji  na  ziemiach  polskich  edito  in  Europa,  Slowiarìszczyzna,  Polska, 
nel  1970.  Dei  begardi  si  occupa  J.  Wyrozumski  in  Beginki  i  begardzi  w  Polsce  del 
1971  e  D.  Lapis  con  B.  Lapis  in  Beginki  w  Poke  XIII-XV  wiëku  del  1972.  O.  P. 
Kielar  ha  poi  pubblicato  negli  Studia  theologica  varsaviensa  del  1970  un  trattato 
anti  ereticale  del  '300,  ideato  probabilmente  per  la  stessa  Slesia,  come  suggerisce 
S.  Bylina  Traktat  prezeciw  beghardom  Henryka  Hevrer.  Un  manuale  ad  uso  degli 
inquisitori  della  stessa  provenienza  e  con  le  stesse  finalità  è  stato  da  me  scoperto  ed 
edito  in  /  Valdesi  e  l'Europa  (Claudiana  1982):  Tractatus  bonus  contra  hereticos. 

Analisi  meditate  del  fenomeno  ereticale  si  hanno  in  altri  illustri  medievisti 
polacchi,  impegnati  peraltro  su  problemi  generali  o  di  altro  settore  e  ricordo  tra  gli 
altri,  E.  Potkowsky,  A.  Gieysztor,  B.  Geremek,  J.  Kloczowsky,  quest'ultimo  noto 
per  la  sua  fondamentale  storia  della  Chiesa  in  Polonia  e  per  gli  studi  sull'ordine 
domenicano.  D'altra  parte  l'eresiologia  non  è  né  può  essere  un  aspetto  determi- 
nante della  ricerca  scientifica  in  Polonia  per  i  motivi  già  esposti  confermati  dal 
fatto  dell'assenza  nelle  tradizionali  regioni  polacche  (Malopolska,  Wielkopolska, 
Masowsze,  e  altre  minori)  di  tutta  quella  ricchezza  di  fatti  e  documenti  di  cui  sov- 
rabbondano gli  archivi  delle  zone  europee.  Nel  1991-1992  sono  usciti  due  volumi 
in  onore  di  eminenti  personalità  della  vita  scientifica  polacca:  B.  Geremek  (Kultura 
srednowieczna  i  Staropolska),  A.  Gieysztor  (Biedni  i  Bogaci.  Studia  z  dziejów 
spoleczerìstwa  i  kultury).  L'occasione  era  felice  perché  qualcuno  dei  partecipanti 
alle  monumentali  opere  offrisse  decisivi  saggi  sull'eresia:  nulla  di  tutto  questo  (ma 
si  parla  vistosamente  in  alcuni  momenti  del  paganesimo).  Troviamo  tuttavia  in 
Polonia  chi  ha  saputo  dedicarsi  alla  problematica  eresiologica  con  raffinatezza  di 
principe  degli  studiosi,  profondità  ed  estremo  rigore,  come  ci  si  aspetta  da  colui  che 
conosce  fonti  e  bibliografia  ai  livelli  di  un  prestigio  europeo.  Mi  riferisco  a  Stani- 
slao Bylina.  Nel  1991  egli  ha  pubblicato  Ruchy  heretyckie  w  sredniowieczu.  Studia, 
dove  ha  raccolto  suoi  saggi  di  cui  alcuni  già  altra  volta  editi.  Ne  possiamo  scorrere 
i  titoli  a  prova  di  una  vastità  di  interessi  eresiologici  che  mai  trascurano  l'atten- 
zione per  le  esigenze  dell'uomo,  primo  attore  del  fenomeno,  e  d'altra  parte  rivelano 
una  sicura  indipendenza  da  indirizzi  storiografici  ufficiali  propri  del  lungo  periodo 
di  regime  ideologico  da  non  molto  felicemente  eliminato.  Il  volume  apre  con  (dò  i 
titoli  già  tradotti)  //  papato  di  fronte  ai  movimenti  ereticali  del  secolo  XII.  Esso 
conclude  con  il  rilievo  che  il  quinquennio  1179-1184  fu  decisivo  per  il  radicale 
cambiamento  dell'atteggiamento  papale.  Si  passò  da  impegni  di  persuasione  a  una 
categorica  punizione.  Caddero  sotto  la  condanna  di  Roma  non  solo  coloro  che  dalla 
Chiesa  venivano  considerati  appartenenti  a  un  movimento  ereticale  ma  anche  pro- 
tettori, difensori  e  persino  coloro  che  non  si  impegnavano  con  ardore  nel  reprimere 
i  presunti  eretici. 

Alla  vigilia  del  grande  Concilio:  conversione  e  repressione.  Si  fa  riferimento 
al  Concilio  Lateranense  del  1215  e  al  Papa  Innocenzo  III  alla  cui  figura,  come  al- 
l'uomo della  riconciliazione  non  responsabile  dei  grandi  massacri  degli  eretici,  è 
dedicato  il  successivo  saggio:  Innocenzo  III  e  l'opera  della  riconciliazione.  La 
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complessa  intelligente  opera  di  Innocenzo  III,  si  afferma  nella  conclusione,  non 
riuscì  a  fermare  lo  sviluppo  dei  movimenti  ereticali  in  Europa  il  che  impose  ai  suc- 
cessori la  ricerca  di  nuovi  mezzi  e  di  strumenti  meglio  idonei. 

Con  il  saggio  L'episodio  di  Celestino  V  si  conclude  la  prima  parte  del  vo- 
lume, dedicata  a  Chiesa  ed  eretici  nei  secoli  XII-XIII.  La  seconda  parte  tratta  di 
eretici  e  società.  Si  inizia  con:  77  bogomilismo  bulgaro:  condizioni  sociali,  politi- 
che, culturali.  Per  il  tema  nostro  fondamentale  è  il  saggio-che  segue:  Eretici:  stra- 
nieri nella  società?  Si  ha  una  mutua  considerazione  di  estraneità  sociale  tra  catto- 
lici ed  eretici  a  seconda  delle  zone  in  cui  ci  sia  prevalenza  degli  uni  o  degli  altri. 
Bylina  conclude:  «I  rapporti  della  comunità  cattolica  con  i  fedeli  eretici,  indipen- 
dentemente dalle  reali  proporzioni  di  ambedue  i  gruppi  nei  particolari  territori  e  nei 
particolari  luoghi  (lasciamo  da  parte  insediamenti  poco  numerosi  del  tutto  eretici) 
furono  sempre  caratterizzati  dall'atteggiamento  di  una  maggioranza  di  credenti 
verso  una  minoranza.  Non  si  manifestarono  tuttavia  questi  rapporti  in  forma  di  co- 
stante antagonismo  e  tanto  meno  si  ebbe  un  acuto  sentimento  come  verso  forestieri. 
Non  troviamo  nelle  condizioni  del  vivere  quotidiano  di  allora  qualcosa  che  corri- 
spondesse a  un  modello  di  eretico  creato  dalle  autorità  della  Chiesa  e  dai  teologi. 
Tale  modello  non  apparteneva  alla  realtà,  era  una  creazione  artificiosa,  anonima. 
Certamente  esso  aveva  un  ruolo  nella  formazione  di  una  precisa  atmosfera  psichica 
ma  nonostante  il  potenziamento  dell'attività  dell'inquisizione  in  certi  periodi,  non 
durava  molto.  Come  forestieri  erano  sentiti  gli  eresiarchi  che  venivano  appunto 
dall'estero,  periodicamente.  Tale  sentimento  aveva  per  oggetto  anche  i  singoli  resi- 
denti se  giudicati  e  condannati  per  eresia  o  perseguitati  in  diverse  maniere  o  sog- 
getti alle  sanzioni  canoniche  della  pubblica  penitenza.  Tutto  ciò  non  riguardava  af- 
fatto la  ordinaria  vita  in  comune  dei  gruppi  sociali  nei  territori  infetti  da  eresia. 
Quando  il  tribunale  dell'inquisizione  chiudeva  la  sua  attività  in  un  determinato 
centro,  finivano  le  indagini  e  lo  stato  d'animo  della  comunità  mutava  del  tutto: 
sparivano  inquietudine,  paura,  incertezza,  i  sospetti  venivano  meno,  era  eliminata 
la  divisione  tra  i  fedeli  e  gli  stranieri.  I  criptovaldesi  (perché  di  Valdismo  soprat- 
tutto si  trattava  nelle  zone  ereticali  germanico-polacche  e  germanico-boeme)  e  i 
loro  simpatizzanti  cessavano  nella  vita  di  ogni  giorno  di  essere  sospettati  di  eresia, 
divenivano  di  nuovo  vicini  di  casa,  agricoltori  e  artigiani  necessari  al  villaggio, 
concittadini  con  cui  ci  si  poteva  più  o  meno  spesso  incontrare».  Bylina  ha  colto  qui 
abilmente  la  ragione  della  facile  coesistenza  di  slavi  e  tedeschi  maturatasi  col 
tempo,  non  compromessa  dai  periodici  ma  non  frequenti  né  estesi  interventi  del- 
l'Inquisizione. Abitudini  di  vita  e  necessità  economiche  garantirono  la  coesistenza 
secolare  di  slavi  e  tedeschi  e  anche  di  questi  con  gli  ebrei  prima  del  sorgere  dei  fa- 
tali nazionalismi  dell'era  moderna  e  contemporanea. 

Di  particolare  interesse  è  il  saggio:  La  concezione  dell'eretico,  quale  ne  era  il 
modello  nella  Polonia  delV  ultimo  Medio  Evo.  Doviziosa  fu  la  fioritura  dell'imma- 
gine dell'eretico  in  Boemia,  oggetto  di  invettive  e  di  vizi.  Diversamente  in  Polonia 
manca  tale  tradizione  per  l'assenza  di  masse  ereticali.  Le  bolle  papali  che  istitui- 
vano l'inquisizione  per  le  terre  polacche  avevano  di  fatto  solo  un  fine  di  preven- 
zione. Gli  uffici  inquisitoriali  nel  Regno  polacco  non  han  lasciato  tracce  evidenti  di 
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condannati  per  eresia.  Non  ci  sono  riferimenti  all'eresia  nei  sinodi  diocesani,  tac- 
ciono cronache  e  storie  ad  esclusione  della  memoria  dei  flagellanti  nei  secoli  XIII  e 
XIV  trattati  piuttosto  come  nocivi  alla  Chiesa  con  le  loro  turbolenze  che  come  ere- 
tici. Del  resto,  aggiunge  Bylina,  rifacendosi  a  un  mio  studio,  il  grande  inquisitore 
Pietro  Zwicker  annota  che  nel  Regno  di  Cracovia  (Regno  di  Polonia)  non  c'è  quasi 
alcun  valdese  e  in  esso  tutti  sono  praticamente  ben  difesi  di  fronte  a  quella  setta.  La 
formazione  dell'immagine  del  modello  di  eretico  nella  cultura  polacca  è  più  tarda  e 
si  riferisce  all'opposizione  antiussita  di  cui  si  farà  parola  più  avanti. 

La  terza  parte  della  raccolta  dei  saggi  di  Bylina  ha  per  tema  generale  V attesa 
del  Regno  degli  eletti.  Solo  indirettamente  si  affronta  il  problema  dell'eresia  ma  gli 
argomenti  sono  sempre  suggestivi:  Martirio  e  culto,  La  visione  della  nuova  società 
nel  Chiliasmo  dei  beghini,  La  caduta  dell'Anticristo  e  il  trionfo  degli  eletti,  Il  pro- 
gramma dei  predicatori  ussiti,  La  visione  valdese  del  mondo  dell'Aldilà.  Questo 
nuovo  sviluppo  di  pensieri  ha  il  suo  completamento  nel  volumetto  di  Bylina,  sem- 
pre del  1992:  Clowiek  i  Zaswiaty  (L'uomo  e  il  mondo  dell'Aldilà),  dove  un  settore 
è  dedicato  all'esame  dello  sviluppo  della  credenza  nel  purgatorio. 

Il  corredo  bibliografico  che  accompagna  ciò  che  si  è  appena  citato  è  un  pre- 
zioso apparato  per  chi  studia  eresie  e  movimenti  religiosi  della  cosiddetta  Europa 
orientale,  saggiamente  inserito  nell'ampio  riferimento  alla  cultura  occidentale  nel 
settore. 

L'eresiologia  boema  non  può  non  tener  conto  di  E.  Werner  e  A.  Patschovsky, 
sommi  studiosi.  Si  può  ben  capire  l'interesse  scientifico  tedesco  per  movimenti  e 
situazioni  di  eterodossia  propria  della  colonizzazione  tedesca  motivata  non  solo  da 
ragioni  economiche  e  a  volte  politiche  ma  spesso  dalla  volontà  di  una  ricerca  della 
libertà  religiosa.  Nella  Repubblica  ceca  abbiamo  avuto  un  interesse  per  l'eresia  qu- 
asi sempre  accomunato  allo  studio  del  movimento  ussita  taborita  e  dei  Fratelli  del- 
l'Unità. Su  questo  punto  occorre  tuttavia  un  preciso  chiarimento.  Cosa  sia  il  movi- 
mento religioso  boemo  definito  a  volte  Prima  Riforma  lo  si  può  dedurre  dalla  pre- 
sentazione che  a  suo  tempo  ho  fatto  in  R.  Cegna,  Fede  ed  etica  valdese  nel  Quat- 
trocento (Claudiana  1982)  nella  prima  appendice  dedicata  appunto  al  movimento 
riformatore  boemo.  Se  è  già  difficile  avere  una  equilibrata  concezione  del  feno- 
meno eretico  con  cui  spesso  si  confondono  ideologie  sociali  e  politiche,  ancora  più 
arduo  è  chiarire  che  l'Ussitismo  per  sé  non  è  eresia  anche  se  comunemente  in  ma- 
nuali e  storie  della  Chiesa  se  ne  parla  come  di  piena  eterodossia.  Per  una  tradizione 
culturale  ormai  antica  l'ussitismo  è  delineato  quale  movimento  religioso  per  eccel- 
lenza, concezione  fortemente  sostenuta  dalla  bibliografia  protestante  e  contestata 
dalle  prospettive  storiche  della  scuola  marxista  ferma  a  interpretazioni  spesso  sem- 
plicistiche e  irreali  del  fenomeno  come  di  un  grande  episodio  della  lotta  di  classe. 
Jarormr  Mikulka  già  ricordato  ha  saputo  in  un  suo  chiarificatore  saggio  dal  titolo 
Historické  povédomi  ceské  spolecnosti  na  pocàtku  novovèku  (Coscienza  storica 
della  società  boema  all'inizio  dell'età  moderna)  edito  in  Dawna  swiadomosc 
historyczna  w  Polsce,  Czechach  e  Slowacji  (Wroclaw  1978)  (Coscienza  storica  nel 
tempo  passato  in  Polonia,  Boemia  e  Slovacchia)  ha  sottolineato  tra  l'altro  che  la  re- 
sponsabilità di  una  certa  tradizione  che  ha  fatto  del  movimento  boemo  un  feno- 
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meno  teologico-religioso  è  proprio  delle  fonti  lasciateci  da  coloro  che  vissero  quel 
fenomeno.  Mikulka  fa  presente  che  l'Ussitismo  non  è  nato  né  si  è  sviluppato  per 
essere  fuori  della  Chiesa  di  Roma  ma  solo  per  provocarne  un  rinnovamento  e  non  è 
da  confondere  con  gli  atteggiamenti  radicali  taboriti  o  dei  Fratelli  dell'Unità.  Mag- 
gior responsabile  di  una  tradizione  falsificata  è  il  successo  che  ebbe  il  Chronicon 
Taboritarum  (a  cui  dobbiamo  aggiungere  l'analogo  Confessio  Taboritarum)  di  Ni- 
cola Biskupec  di  Pehlrimov  che  è  piuttosto  «una  libera  raccolta  di  documenti  e  di 
polemici  trattati  religiosi  che  non  una  effettiva  opera  storica».  Non  ci  sono  stati  la- 
sciati autentici  complessivi  lavori  di  storia.  Sotto  questo  punto  di  vista  è  importante 
l'aiuto  dell'illuminante  presentazione  di  Jiri  Kejr,  Husité  (1984)  e  ancora  l'analisi 
delle  fonti  di  Petr  Cornej,  Rozhled,  Nâzory  a  Postoje  husitské  inteligence  v  zrcadle 
déjepisectvì  15.  Stolen  del  1986  (Ideologie  e  orientamenti  dell'intelligenza  ussita 
allo  specchio  della  storiografia  del  XV  secolo).  Al  volumetto  occorre  aggiungere 
dello  stesso  autore:  Tajemstvì  ceskych  kronik  del  1987  (Segreti  delle  cronache 
boeme).  L'interpretazione  tradizionale  del  fenomeno  ussita,  se  merita  giusta  spie- 
gazione, non  deve  però  trovare  ostinati  osservanti.  Grazie  al  fervido  intervento  ide- 
ologico marxista,  anche  se  certamente  colmo  di  servilismo  nelle  zone  politiche  di 
regime  comunista,  si  è  meglio  esplorata  la  realtà  sociale  e  umana  della  grande  rivo- 
luzione e  se  ne  sono  studiate  le  motivazioni  economiche.  L'Ussitismo-taborismo  fu 
la  prima  rivoluzione  della  nostra  storia  ed  ebbe  facile  esplosione  per  quelle  stesse 
cause  che  ne  segnarono  lo  sfortunato  esito.  Non  fu  movimento  di  gruppi  ma  di  tutto 
un  popolo  e  si  esaurì  quando  gli  interessi  economici  per  cui  era  scoppiata  mutarono 
radicalmente.  La  Chiesa  alla  vigilia  della  ribellione  era  proprietaria  di  un  terzo 
circa  delle  terre  del  Regno  boemo  e  la  Curia  Romana  trovava  in  quelle  amministra- 
zioni ecclesiastiche  il  maggior  gettito  di  entrate  per  il  suo  mantenimento.  Eliminata 
questa  situazione  dal  capovolgimento  delle  posizioni  di  diritto  e  di  forza,  occupate 
(in  modo  definitivo)  beni  e  terre  della  chiesa  dalla  nobiltà  e  dalla  città,  fu  possibile 
un'alleanza  tra  le  forze  moderate  boeme  e  l'opposizione  straniera  e  si  ebbe  la 
sconfitta  dell' Ussitismo-Taborismo  a  Lipany  nel  1434.  Il  Taborismo  ebbe  ancora 
una  breve  continuazione  ideologica  e  trovò  sotto  un  certo  punto  di  vista  dei  conti- 
nuatori nei  Fratelli  dell'Unità.  Una  piccola  porzione  di  scampati  alla  eliminazione 
si  rifugiò  in  Lituania  e  potè  indirettamente  alimentare  il  fenomeno  già  ricordato 
degli  strigolnichi.  L'Ussitismo  si  fece  Chiesa,  sulle  orme  della  tradizione  romana 
con  Rokycana  e  le  Compattate,  che  più  tardi,  nello  spirito  della  grande  Riforma, 
divenne  evangelica.  Se  non  è  possibile  definire  il  movimento  religioso  di  Praga 
come  una  prima  Riforma  (gli  mancò  la  capacità  di  una  completa  nuova  teologia  in 
opposizione  e  sostituzione  di  quella  di  Roma),  tuttavia  esso  può  considerarsi  una 
non  lontana  concausa  della  Riforma.  È  noto  quanto  disse  Lutero  dopo  la  lettura  del 
De  Ecclesia  di  Hus:  egli  scopriva  che  nelle  sue  istanze  di  rinnovamento  teologico 
era  fondamentalmente  un  ussita  senza  averlo  saputo.  Occorre  tuttavia  tener  pre- 
sente che  non  è  essenzialmente  di  Hus  il  merito  degli  approfondimenti  teologici  del 
nuovo  impegno  di  ritorno  alla  mitica  «prima  Chiesa».  Non  sembri  presunzione 
dare  qualche  indicazione  sui  miei  studi.  Essi  da  una  parte  hanno  chiarito  rapporti  e 
dipendenze  di  letteratura  ussito-taborita  e  scritti  valdesi,  soprattutto  dopo  la  mia  fe- 
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lice  scoperta  del  volumetto  Victoria  triumphale  contra  li  valdeisi  di  Fra  Samuele  di 
Cassine,  opera  ritenuta  perduta  da  almeno  un  secolo.  D'altra  parte  ho  esaminato 
fonti  e  testi  relativi  agli  inizi  dell'Ussitismo  utraquista  e  mi  ha  profondamente  col- 
pito la  singolarità  del  gruppo  tedesco  operante  nel  Collegio  della  Rosa  Nera  di 
Praga  negli  anni  141 1-1417.  In  questa  teologia,  in  queste  proposte  di  nuova  ideolo- 
gia comunitaria  ho  potuto  scoprire  lo  stimolo,  a  volte  i  contenuti  dottrinali  che  di- 
ventano messaggio  degli  ussiti-taboriti,  non  però  esortazioni  di  rivoluzione  politica, 
ben  lungi  dal  programma  evangelico  dei  cosiddetti  dresdensi  della  Rosa  Nera.  Le 
ricerche  in  tale  direzione  sono  certamente  innovatrici,  se  si  considera  il  certo  tradi- 
zionalismo della  scienza  boemo-morava  in  proposito,  per  motivi  vari,  piuttosto 
condizionata  dal  nazionalismo.  In  particolare  ho  dato  rilievo  alla  figura  del  Maestro 
Nicola  della  Rosa  Nera  detto  da  Dresda  di  cui  ho  edito  a  suo  tempo  nei  Mediaeva- 
lia  philosophica  polonorum  parte  di  una  perduta  opera  relativa  alla  dottrina  del 
purgatorio  da  sottoporre  al  prudente  dubbio  (1977)  e  recentemente  con  Jana 
Nechutovâ  ho  pubblicato  nella  stessa  Rivista  polacca  la  Expositio  Super  Pater 
noster .  Sto  ora  preparando  l'edizione  critica  della  maggior  opera  di  questo  canoni- 
sta, i  Puncta.  Di  lui,  con  la  lettura  completa  di  quanto  vado  pubblicando  o  già  fu 
edito,  ho  potuto  rilevare  tra  l'altro  una  sicura  situazione  di  discepolo  in  Padova 
dello  Zabarella  e  vado  proponendo  una  appartenenza  all'ordine  dei  domenicani. 
Sono  ben  lontano  quindi  da  una  ostinata  tradizione  bibliografica  che  fa  di  Nicola 
un  criptovaldese  o  recita  una  sua  conclusione  di  eretico  martire.  Invio  comunque 
alla  lunga  mia  introduzione  di  un  centinaio  di  pagine  all'edizione  della  Expositio 
super  Pater  Noster.  Se  consideriamo  l'audacia  della  teologia  dei  Maestri  della 
Rosa  Nera  tutta  inserita  nella  prospettiva  di  una  proposta  di  Chiesa  fondamental- 
mente romana  inserita  nella  tradizione  del  primo  cristianesimo  epurata  dalle 
sovrastrutture  disciplinari  e  dogmatiche  del  pesante  Medio  Evo,  riusciamo  a  capire 
come  l'Ussitismo  avrebbe  potuto  essere  l'occasione  certamente  ultima  per  Roma  di 
riavere  l'autentica  responsabilità  spirituale  del  cristianesimo.  La  politica  e  il  fanati- 
smo teologico  deformò  le  direttive  del  gruppo  tedesco,  di  Praga,  non  certamente 
ben  capito,  e  la  storia  ebbe  altro  seguito.  Le  mie  considerazione  fanno  intendere 
che  questa  storia  non  ha  avuto  finora  i  dovuti  chiarimenti  nella  storiografia  boemo- 
morava  ed  europea  in  genere  appunto  per  il  mancato  approfondimento  dei  conte- 
nuti teologici  del  Collegio  della  Rosa  Nera  su  cui  cerco  di  far  migliore  luce.  Del  re- 
sto già  per  se  stesso  il  movimento  che  prende  il  nome  da  Hus  e  successivamente  da 
Tàbor  non  risulta  suscitare,  fuori  del  suo  territorio  di  sviluppo,  particolare  interesse 
nonostante  che  di  esso  si  possa  tranquillamente  confermare  quanto  scrisse  nel  1947 
R.  R.  Betts  (Stati  Uniti):  «Il  movimento  ussita  è  parte  integrale  della  storia  d'Eu- 
ropa. Il  movimento  riformatore  boemo  non  può  essere  rettamente  giudicato  se  non 
viene  considerato  come  parte  di  una  rivoluzione  sociale,  morale  e  politica  che  im- 
pegnò tutto  il  continente.  Non  si  può  capire  esattamente  la  storia  d'Europa  senza  la 
piena  comprensione  di  questa  particolare  manifestazione  quale  fu  in  Boemia  una 
rivoluzione».  In  Italia  effettivamente,  quando  si  parla  di  Ussitismo  e  Taborismo, 
siamo  in  un  continente  quasi  tutto  da  scoprire.  Nella  comune  indifferenza  scienti- 
fica alla  p.  235  del  tomo  ter/o  della  Storia  delle  credenze  e  delle  idee  religiose  di 
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M.  Eliade  (Firenze  1983,  in  traduzione)  si  legge  che  Hus  fu  bruciato  a  Costantino- 
poli (città  ben  diversa,  come  è  noto,  da  Costanza).  Una  possibilità  di  penetrazione 
nel  complesso  fenomeno  ussita  è  stata  offerta  dalla  edizione  in  Italia  della  Confes- 
sici Taboritarum  di  Nicola  Biskupec  di  Pehlrimov.  il  grande  Senior  taborita:  a  cura 
di  Amedeo  Molnàr,  ad  opera  di  Raoul  Manselli,  con  la  mia  piena  collaborazione  e 
partecipazione.  Fondamentale  è  l'impegno  ussitologo  della  Claudiana  di  Torino 
(Molnàr.  Cegna),  ma  come  già  ho  suggerito  e  ancora  dirò  siamo  su  orizzonti  pret- 
tamente teologici.  Da  tempo  Austria  e  Francia  e  soprattutto  Stati  Uniti  e  Repub- 
blica Federale  Tedesca  offrono  alla  scienza  storica  e  soprattutto  ai  medievisti  pre- 
ziose opportunità  di  documentazione  e  ricerca  in  riferimento  all'Ussitismo:  nel 
Centro  dell'Università  del  Michigan  in  connessione  con  gli  studi  sulla  Riforma 
(eccellente  Jarold  K.  Zeman).  in  Germania  al  Collegium  Carolinum  di  Monaco 
(straordinaria  Topera  di  Ferdinand  Seibt).  Chi  ha  saputo  esplorare  in  profondità  la 
problematica  eresiologica  boema  in  connessione  col  Taborismo.  con  l'Ussitismo, 
col  movimento  dei  Fratelli  dell'Unità,  sempre  con  estrema  attenzione  a 
coincidenze  e  implicazioni  del  Valdismo.  fu  Amedeo  Molnàr.  «ultimo  taborita». 
come  egli  amava  definirsi.  Moriva  il  31  gennaio  1990,  una  settimana  dopo  il  suo 
settantesimo  compleanno,  appena  assaporato  il  ritorno  della  libertà  politica  e 
religiosa.  In  occasione  dei  suoi  sessantanni  discepoli  e  amici  gli  avevano  dedicato 
il  volume  Smëfovâni  (Tendenze)  edito  nel  1983  a  cura  della  prediletta  discepola 
Noemi  Rejchrtovà,  ora  passata  all'Istituto  Storico  dell'Accademia  delle  Scienze: 
accurata  è  la  bibliografia  delle  innumerevoli  opere  (libri,  saggi,  articoli,  recensioni, 
interventi)  teologiche  e  storiche  e  polemiche  dell'attività  scientifica  del  grande 
Maestro,  dal  1939  in  poi.  In  Folia  histohca  bohenmica  n.  13  editi  dall'Istituto 
Storico  appena  ricordato  nel  1990  sempre  Noemi  Rejchrtovà  completava  la 
bibliografia  di  Molnàr  dal  1982  alla  sua  morte.  Di  questo  sublime  teologo  che  per  il 
suo  impegno  fideistico  si  fece  anche  storico  ho  presentato  a  suo  tempo  l'immagine 
nel  Bollettino  della  Società  di  Studi  Valdesi.  Ricco  di  una  approfondita  conoscenza 
della  Riforma  difese  il  concetto  di  Prima  Riforma  che  volle  assegnare  al 
movimento  religioso  boemo  e  ritenne  coerenti  e  interdipendenti  Ussitismo  e 
Valdismo.  L'originalità  della  fede  valdese  mantenutasi  intatta  nell'opposizione  alla 
Roma  costantiniana  fin  dalle  origini  confluiva  per  Molnàr  nella  originalità 
dell'Ussitismo  già  tutto  implicito  nella  dottrina  di  Hus  e  permetteva  di  capire  la 
necessaria  giustificazione  anche  dell'azione  bellica  e  della  promozione  all'estero  di 
una  fede  che  ormai  era  tutta  staccata  dalla  Chiesa  tradizionale.  Il  pensiero  di 
Molnàr  proponeva  il  tipico  atteggiamento  della  Chiesa  protestante  in  forma 
radicale  e  intransigente.  Tuttavia  anche  la  critica  storiografica  cattolica  molto  vi- 
stosa e  feconda,  soprattutto  alla  vigilia  della  prima  guerra  mondiale,  sosteneva  le 
radici  valdesi  dell'Ussitismo,  ovviamente  a  sua  piena  condanna  quale  fenomeno 
ereticale.  La  dottrina  storica  marxista  accarezzava  le  origini  popolari 
dell'Ussitismo  e  le  legava  pure  al  Valdismo  boemo,  senza  però  perdere  di  vista  gli 
aspetti  più  chiari  di  rivolta  popolare  (quindi  del  periodo  taborita)  esaltati  con  deciso 
nazionalismo  nella  prospettiva  della  lotta  di  classe.  Una  quarta  Scuola  maturata 
negli  insegnamenti  della  ricca  polemica  tra  i  vari  indirizzi  indicati  sapeva  liberarsi 
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da  schemi  confessionali  e  politici  e  filosofici  e  proponeva  e  propone  soprattutto  ora 
dopo  la  scomparsa  del  dominio  ideologico  dell'apparato  marxista  una  cultura 
oggettivamente  e  serenamente  fondata  su  una  sana  scienza  storica  arricchitasi  di 
tutta  l'esperienza  delle  conquiste  dei  nuovi  indirizzi  della  ricerca  archeologica.  Il 
nome  più  illustre  tra  i  Medievisti  è  certamente  quello  Frantisek  Smahel,  ora 
Direttore  dell'Istituto  Storico  dell'Accademia  delle  Scienze  in  Praga.  Siamo  in 
dimensioni  in  cui  il  problema  teologico  a  volte  tanto  dominante  viene  assorbito 
dall'esame  del  complesso  fenomeno  sotto  il  punto  di  vista  della  storia  della  civiltà, 
della  cultura  e  delle  relazioni  politiche  e  dell'antropologia.  Non  possiamo  parlare 
di  un  eresiologo:  siamo  ad  di  sopra  di  tale  limitazione. 

Vauchez  in  un  appunto  al  mio  intervento  a  Torre  Pellice  in  cui  presentavo 
solo  parte  di  queste  mie  osservazioni  giustamente  osservava  che  avevo  dimenticato 
Smahel  e  Geremek.  Per  Geremek  ho  già  messo  in  evidenza  che  è  un  magnifico 
eresiologo  di  cultura  francese  mentre  per  i  problemi  del  Medio  Evo  egli  domina  il 
campo  quale  perfetto  Medievista.  Non  è  un  eresiologo  polacco.  Smahel  ,  al  quale 
avevo  dedicato  nella  mia  originaria  relazione  pagine  intere  sia  in  quanto  storico  di 
tutto  il  complesso  problema  medievale  sia  in  quanto  storico  di  un  movimento  ussita 
e  taborita  che  di  per  sé  non  è  riconducibile  a  una  etichetta  di  pura  azione  ereticale, 
non  può  essere  collocato  in  una  sintesi  di  riferimento  a  semplici  eresiologi.  Di  lui 
abbiamo  una  ricca  produzione  e  qui  cito  ad  esempio  di  integrità  e  severità  scienti- 
fica gli  ormai  classici  tomi:  Idea  nâroda  v  husitskych  Cechâch  (Idea  della  nazione 
nella  Boemia  ussita,  del  1971);  Dëjiny  Tâbora  (Prima  parte  della  Storia  di  Tabor  in 
due  volumi  di  cui  il  primo  in  collaborazione  con  alcuni  studiosi,  del  1988-1990). 
Attendiamo  l'edizione  della  Storia  della  Rivoluzione  ussita,  da  tempo  pronta. 

Occorre  ora  ricordare  una  serie  di  storici  più  o  meno  direttamente  impegnati 
nell'Ussitismo  (e  può  un  medievista  della  Repubblica  ceca  non  essere  ussitologo?): 
J.  Kejr  (con  una  fondamentale  base  di  prospettive  giuridiche)  di  cui  classico  è  il  già 
citato  H  usité  del  1984,  P.  Spunar,  attento  prezioso  editore  di  repertorio  di  fonti; 
F.M.  Bartos  da  tempo  defunto,  glorioso  Maestro  di  Molnar,  sempre  vivo  con  la  sua 
Husitskd  Revoluce  (1965-1966)  e  gli 'innumerevoli  studi  a  volte  superati  per  l'inat- 
tendibilità attuale  delle  ipotesi;  F.  Hrejsa,  teologo  editore  di  una  sempre  necessaria 
storia  del  cristianesimo  boemo  in  sei  tomi  Dëjiny  kresìanstvì  v  Ceskoslovensku 
(1947-1950);  J.  Triska  autore  di  una  serie  insostituibile  di  repertori  di  fonti  e  di  in- 
dici bibliografici  di  personaggi  creatori  o  preparatori  od  oppositori  della  ideologia 
della  riforma;  Ivan  Hlavacek,  sommo  esperto  in  analisi  e  proposte  di 
interpretazioni  delle  fonti;  Vilém  Herold,  studioso  rivelatore  di  ignorati  aspetti 
dell'influenza  del  Wyclifismo. 

Particolare  rilievo  ha  l'opera  di  Jana  Nechutova  filologa  latina  di  raffinata 
cultura  che  sa  illustrare  con  estrema  competenza  momenti  essenziali  del  movi- 
mento ideologico  boemo  medievale.  Essa  mi  ha  condotto  nello  studio  del  pensiero 
dei  Maestri  del  Collegio  della  Rosa  Nera  in  Praga  detti  Dresdensi  e  in  particolare 
verso  l'analisi  approfondita  della  teologia  di  Nicola,  di  cui  sopra  ho  già  detto.  Que- 
sta eccezionale  figura  di  Maestro  tedesco  operante  in  Praga  nel  1412-1417  è  stata 
diversamente  interpretata  a  seconda  dei  substrati  ideologici  e  religiosi  ed  è  ora  di 
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rivelarne  tutta  l'originalità  al  di  fuori  di  interessi  nazionalisti  o  di  confessione  reli- 
giosa. E  questo  è  il  mio  particolare  compito,  certo  un  semplice  frammento  nella 
complessa  quasi  immensa  storia  del  movimento  sociale  e  religioso  boemo  dalla 
fine  del  Trecento  alla  metà  del  Cinquecento.  Per  meglio  capire  le  incertezze  storio- 
grafiche su  Nicola  basti  pensare  che  egli  è  detto  autore  della  negazione  della  dot- 
trina del  purgatorio.  Di  fatto  fu  un  accorto  esploratore  delle  incongruenze  della 
tradizione  medievale  su  tale  dottrina  sulla  quale  propose  nell'ambito  della  fede  ro- 
mana un  prudente  dubbio.  In  questo  senso  si  può  capire  che  l'Ussitismo  non  fu  ne- 
gatore del  purgatorio:  a  tale  dottrina  credettero  fermamente  Hus,  il  suo  grande  col- 
laboratore Jacobello  (detto  da  De  Vooght  il  primo  teologo  ussita),  lo  stesso  radicale 
lollardo  Peter  Payne.  Fu  solo  il  radicalismo  taborita  a  imporre  nel  breve  periodo 
della  sua  conduzione  la  negazione  del  purgatorio. 

L'impegno  storiografico  medievistico  boemo-moravo  ussitologo  ed  implici- 
tamente a  volte  eresiologo  si  afferma  sempre  più  ora  dopo  il  superamento  della 
morte  del  Medio  Evo  decretata  di  fatto  dall'occupante  sovietico  nel  1968  con  la 
messa  a  tacere  e  la  dispersione  dei  migliori  studiosi.  Alcuni  libretti  usciti  recente- 
mente sono  di  un  valore  eccezionale  per  la  storia,  ne  dimostrano  il  rinnovamento, 
segnano  lo  spegnimento  della  lunga  grigia  stagione  della  melanconica  uniformità 
all'indirizzo  ideologico  marxista  o  meglio  pseudo-marxista.  Petr  Cornej  ci  offre 
due  già  citate  succose  dense  analisi  di  fatti,  di  cronache  di  situazioni  biografiche 
che  vogliono  fare  completa  luce  su  angoli  di  storia  boema  soprattutto  ussita  pesan- 
temente deformata  da  una  tradizione  di  luoghi  comuni:  Rozhled,  Ndzory  a  posto] e 
husitské  inteligence  v  zrcadle  dëjepisectvi  15.  stoleti  del  1986  (Orizzonti,  ideologie 
e  atteggiamenti  dell'intelligenza  ussita  allo  specchio  delle  narrazioni  storiche  del 
XV  secolo);  Tajemstvì  ceskych  kronik  del  1987  (I  segreti  delle  cronache  boeme). 
Miloslav  Ransdorf  nel  suo  Kapitoly  z  geneze  husitské  ideologie  del  1986,  nono- 
stante una  premessa  carica  di  riferimento  alla  metodologia  critica  marxista,  sa  darci 
una  onesta  rassegna  sul  puntuale  progresso  della  Riforma  (Wycliff,  Hus,  Jacobello 
di  Stribro,  Giovanni  2elivsky,  autore  della  prima  defenestrazione  boema  che  segnò 
l'inizio  della  Rivoluzione).  Ransdorf  fa  capire  come  la  storia  ussita  così  carica  di 
teologia  è  solo  occasionalmente  vicenda  di  contrasti  religiosi.  I  dogmi,  soprattutto 
quello  eucaristico,  sono  in  fondo  formule  in  cui  dobbiamo  leggere  istanze  di  pen- 
siero, di  impegno  sociale.  Siamo  assai  lontani  dalla  storia  teologica  di  Amedeo 
Molnàr.  In  questa  teologia  ci  riporta  Blanka  Zilynskà  con  Husitské  synody  v 
Cechdch  del  1985.  Imperversavano  guerre  e  distruzioni  ben  paragonabili  alle  vio- 
lenze di  guerra  delle  repubbliche  nella  ex-Jugoslavia  ma  preti  di  Praga  e  preti  ta- 
boriti  trovavano  tempo  e  luoghi  e  soprattutto  voglia  di  incontrarsi  per  discutere  sui 
più  raffinati  temi  della  dogmatica  cristiana.  Non  può  essere  passato  sotto  silenzio  il 
nuovo  volume  di  uno  storico  che  sa  ricostruire  i  substrati  della  consistenza  civile  di 
una  società  che  sarebbe  presto  stata  divorata  dalla  lotta  politica,  sociale  e  religiosa: 
Jaroslav  Mezmk  illustra  la  comunità  di  Praga  ignorandone  gli  anfratti  teologici  e 
così  fa  storia  autentica  nel  suo  Praha  pìcei  husitskou  revoluti  del  1990.  Si  afferma 
validamente  Miloslav  Polivka:  analizza  acutamente  le  situazioni  apparentemente 
minori  del  grande  ambiente  ussita.  Il  suo  studio  MikuLis  z  Husi  a  tii/sf  slcchta  v 
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pocatcìch  husitské  revoluce  del  1982  presenta  la  figura  di  un  condottiero  nell'ag- 
gancio con  i  problemi  della  piccola  nobiltà  concausa  essenziale  della  rivoluzione  e 
del  suo  successivo  disfacimento,  e  permette  di  renderci  sicuri  della  preziosità  e  ne- 
cessità dell' imminente  e  futura  produzione  del  giovane  studioso. 

La  figura  di  Jan  Zelivsky' viene  nuovamente  illustrata,  ben  inquadrata  nel  suo 
tempo  e  in  tutti  gli  studi  moderni  a  lui  relativi,  da  Bozena  Kopickovà  nel  1990.  Eva 
Kontùrkova  ripropone  dopo  le  innumerevoli  biografie  di  Hus  uscite  in  Boemia,  in 
Germania,  in  Francia,  in  Austria  anche  recentemente,  uno  studio  sul  Maestro  con- 
dannato a  Costanza  e  pone  il  significativo  sottotitolo  «Contributo  all'identità  na- 
zionale». La  stessa  autrice  che  per  esigenza  di  speditezza  del  racconto,  quasi  scri- 
vesse qualcosa  di  romanzato,  evita  le  citazioni,  spesso  ingombranti  e  superflue 
proprie  di  certa  produzione  storica,  afferma  di  non  aver  l'ambizione  di  aver  com- 
posto un  prodotto  scientifico  e  invita  il  lettore  a  voler  benevolmente  considerare  la 
sua  opera  a  metà  tra  il  romanzo  biografico  e  il  saggio  di  letteratura.  Non  fa  comun- 
que mancare  un  rapido  elenco  della  bibliografia  utilizzata  (ma  perché  ignora 
Kejr?). 

Eminente  a  parte  sta  l'antico  Jaroslav  Kadlec,  solitario  parroco  cattolico  in 
paese  ai  confini  tra  Boemia  e  Moravia.  Egli  è  da  considerare  vivo  partecipe  della 
tradizione  della  critica  storica  cattolica  in  Boemia  per  la  quale  rifulsero  tra  gli  altri 
Sedlàk  e  Pekar.  Kadlec  ha  saputo  illuminare  il  movimento  riformatore  legato  al- 
l'antiussitismo,  piuttosto  ignorato.  Ultimamente  ci  ha  dato  un  libretto  Katolictì 
exulanti  cestì  doby  husitské  del  1990  dove  accanto  alla  commossa  rievocazione  del 
profondo  dolore  dei  boemi  cattolici  in  esilio  fa  un'accurata  rassegna  di  tutto  ciò  che 
le  bande  ussite  distrussero  appartenente  al  patrimonio  culturale  della  nazione 
(biblioteche,  quadri,  edifici  sacri). 

Resta  comunque  fondamentale  quanto  Kadlec  ha  scritto  su  uno  dei  più  auten- 
tici personaggi  della  riforma  cattolica,  decisamente  antiussita,  Andrea  di  Brod. 

Lo  studio  dell'Ussitismo  sempre  più  approfondito  conferma  la  possibilità  di 
inquadrarlo  in  discorso  storico  e  politico  di  ampio  respiro  come  ormai  sta  impe- 
gnandosi la  nuova  generazione  di  storici.  Nello  stesso  tempo  risulta  necessaria  in 
essi  una  buona  preparazione  teologica  e  anche  eresiologica. 

Nelle  pieghe  delle  vicende  politiche  e  sociali  del  movimento  riformatore 
boemo  troviamo  profonde  crisi  di  radicalismo  ereticale,  frange  attentamente  elimi- 
nate, soppresse  dai  benpensanti  teologi  e  condottieri  dell'Ussitismo.  Si  parla  di 
abolizione  dei  sacramenti,  di  abolizione  della  proprietà,  di  abolizione  di  ogni  tassa, 
della  comunità  di  beni  e  di  sesso.  E  compito  dell'ussitologo  l'analisi  di  questi 
aspetti  ereticali  dei  vari  gruppi  eterodossi  da  non  confondere  col  Taborismo  di  Ni- 
cola Biskupec  di  Pehlrimov,  vale  a  dire  del  Manifesto  teologico  ufficiale  esposto 
nella  nota  Confess  io  Ta  bori  ta  rum  dove  resta  angosciosa  ma  viva  l'esigenza  di  un 
rapporto  di  fiducia  e  di  incontro  con  la  Chiesa  di  Roma.  Se  una  critica  di  tradizione 
protestante  ha  esaltato  eccessivamente  come  pura  riforma,  anticipata  al  Quattro- 
cento, le  istanze  dogmatiche  e  sacramentarie  e  liturgiche  del  Taborismo,  altra  cri- 
tica di  tradizione  marxista  ha  dato  importanza  esagerata  ai  corpuscoli  radicali  spun- 
tati all'ombra  di  Tàbor.  Esponente  di  quest'ultimo  atteggiamento  fu  tra  gli  altri  Jo- 
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sef  Macek  scomparso  alla  vigilia  dei  suoi  settantanni.  Storico  stalinista,  cultore 
negli  studi  e  a  volte  anche  nell'atteggiamento  esistenziale  del  nostro  grande  Rina- 
scimento, ha  dedicato  il  meglio  di  se  stesso  alla  storia  del  movimento  ussita  e  tabo- 
rita.  Già  nel  1952  (aveva  trentanni)  pubblicava  Tâbor  v  husitském  revoluàum 
hnuti  (Tâbor  nel  movimento  rivoluzionario  ussita).  Macek  allora  scriveva  attac- 
cando a  fondo  quella  che  egli  definiva  l'interpretazione  borghese  della  rivoluzione 
ussita  secondo  cui  la  religione  era  il  primo  e  necessario  motivo  delle  guerre  ussite. 
Spiegazione  radicale  di  tutto  l'insieme  dei  movimenti  ereticali  e  dell'Ussitismo- 
Taborismo  potevano  essere  solo  la  crisi  del  feudalesimo  e  la  lotta  di  classe.  Macek 
nella  sua  opera  stroncava  studi,  ricerche,  impegno  storico  di  tutta  una  tradizione  di 
feconde  menti  da  lui  dette  borghesi:  Pekar.  Sedlàk.  Holinka.  per  giungere  a  Bartos 
e  altri  con  evidente  allusione  anche  a  Molnar. 

Il  valore  dei  due  volumi  su  Tâbor  resta  tuttavia  valido  per  quanto  riguarda  il 
complesso  della  visione  storica  di  un  onesto  marxista  e  li  possiamo  ancora  utiliz- 
zare se  lasciamo  cadere  le  molte  pagine  di  cultura  antiborghese  e  l'esaltazione  della 
validità  della  «critica  storica  e  della  capacità  di  custode  attento  delle  vere  tradizioni 
nazionali  legate  a  Tâbor»  attribuite,  con  la  tipica  ingenuità  deformante  dei  tempi,  a 
Klement  Gottwald.  Le  scorie  del  dogmatismo  marxista  sono  cadute  in  Macek  a  se- 
guito soprattutto  dell'amara  esperienza  del  1968.  Destituito  di  ogni  potere,  fu  pri- 
vato dello  stesso  diritto  di  pubblicare  per  aver  condannato  l'intervento  sovietico 
come  occupazione.  Una  visione  complessiva  coerente  e  illuminante  del  problema 
lo  troviamo  nel  volume  che  Macek  pubblicò  a  Parigi  nel  1973  Jean  Hus  et  les  tra- 
ditions Hussites  (XVe -XIXe  siècles)  dove  l'autore  ampiamente  riconosce  il  carattere 
religioso  del  movimento  riformatore  ma  dà  ancora  eccessiva  importanza  ai  grup- 
petti radicali  con  cui  spesso  si  è  confuso  il  Taborismo  maggiore.  Occorre  tener 
sempre  presente  la  convinzione  del  tempo:  «nessun  puro  boemo  può  essere  ere- 
tico». L'impegno  che  guidava  gli  sforzi  dei  riformatori  era  che  non  si  potessero 
permettere  deviazioni  da  quella  che  era  ritenuta  la  fede  della  vera  tradizione  cri- 
stiana, anche  contro  le  aberrazioni  accumulatesi  nei  secoli  nella  Chiesa  di  Roma. 
Questa  idea  fondamentale  del  movimento  ussita  risulta  ben  chiara  nel  discorso  che 
nel  1409  Girolamo  da  Praga  tenne  in  Praga  in  esaltazione  della  filosofia: 
«Quicumque  igitur  quemcumque  pure  Bohemum  dixerit  fuisse  vel  esse  hereticum. 
a  rege  usque  ad  militem.  a  milite  usque  ad  clientem.  a  cliente  usque  ad  rusticum.  ab 
archiepiscopo  usque  ad  canonicum.  a  canonico  usque  ad  minimum  presb\  terum.  a 
magistro  civium  huius  urbis  usque  ad  consulem  atque  civem.  a  cive  usque  ad 
quemlibet  opificem.  unus  pro  omnibus  respondeo,  ut  debeo.  toto  corde,  ore  pieno, 
intrepide  quod  mentitili"  ut  nullius  dignus  fidei.  Ad  quod  verbum  nunc  et  semper 
stare  paratus  sum.  Ego  enim  rei  huius  vos  testes  esse  non  dubito  quod  plerumque 
plus  quam  plures  ab  exteris  nacionibus  homines  retinetis  memoriter  hue  advectos 
eosdemque  ut  iure  compertos  hereticos  in  hac  sancta  civitate  fuisse  combustos.  nul- 
lum autem  purum  bohemum  audistis  vos  neque  patres  vestri  cum  suis  antecedenti- 
bus  patribus  vel  semel  ob  heresim  fuisse  combustimi.  Sed  illuni  inf  ameni  mantel- 
lum  cum  glauca  cruce  signatum  super  fidelissimos  homines  nostre  sancte  bohemice 
nacionis  plus  quam  plurimi  mendaces  extranei  nituntur  dolose  atque  mendaeiter 
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imponere  ut  sub  hoc  infamiam  suam  ac  confusionem  valeant  abscondere».  La  te- 
stimonianza di  Girolamo  da  Praga,  presentata  a  un  scelto  pubblico,  senza  incertezze 
sulla  cattolicità  dei  boemi  del  tempo  e  delle  generazioni  precedenti  corrisponde  alla 
già  ricordata  mentalità  generale  del  paese  come  sottolinea  Frantisele  Smahel  nella 
citata  Idea  Nâroda  v  husitskych  Cechach.  Con  questa  mentalità  e  non  con  supposte 
intenzioni  di  ipocrita  sottomissione  dobbiamo  spiegare  quanto  teologi  ussiti  e 
taboriti  dichiarano  in  occasione  delle  varie  dispute,  vale  a  dire  di  essere  pronti  ad 
accogliere  le  tesi  dell'avversario  se  dimostrabili  sulla  base  della  Scrittura.  Si  può 
allora  meglio  capire  quanto  accadde  a  Cheb  nel  1432  dove  le  due  parti  convenute 
alla  ricerca  di  un  accordo  per  garantire  la  partecipazione  di  ussiti  e  taboriti  al 
concilio  di  Basilea  decisero  di  accettare  come  criterio  di  giudizio  sulle  verità  di 
fede  la  sola  Sacra  Scrittura.  Fu  così  che  non  solo  ussiti  moderati  il  cui  esponente 
era  certamente  Giovanni  Rokycana  ma  anche  i  taboriti  più  combattivi  il  cui  rappre- 
sentante non  poteva  non  essere  Nicola  Biskupec  di  Pehlrimov  si  recarono  a  Basilea 
a  difendere  la  ragione  dei  cosiddetti  quattro  articoli  di  Praga  (comunione 
utraquista,  secolarizzazione  dei  beni  della  Chiesa,  libertà  della  predicazione  della 
vera  parola  di  Dio  da  parte  degli  autentici  missionari  di  Dio,  punizione  obbligatoria 
delle  colpe  gravi  pubbliche  anche  nei  capi).  In  occasione  del  cinquecentocinquan- 
tesimo anniversario  dell'incontro  di  Cheb  dove  si  formulò  il  cosiddetto  «giudizio», 
che  prese  il  nome  dalla  cittadina  della  Repubblica  ceca  orientale,  fu  celebrato  un 
importante  convegno  storico  le  cui  relazioni  proposte  dai  più  illustri  studiosi  bo- 
emo-moravi furono  edite  nel  libretto  Soudce  smluveny  v  Chebu  del  1982.  Tra  gli 
altri  parlò  un  uomo  del  Concilio  Enrico  Toky  il  cui  discorso  edito  a  cura  di  Jana 
Nechutova  Pax  vobis  del  9  maggio  1432  celebra  chiaramente  la  fedeltà  cattolica 
dei  boemi  appena  un  po'  discordanti  dai  riti  (non  si  parla  delle  dottrine)  della 
Chiesa  di  Roma;  «vos  dilectos  nobis  in  Christo  de  regno  Bohemie  a  ritu  romane 
ecclesie  aliquantulum  discrepantes».  Non  c'è  accusa  di  eresia,  d'altra  parte  non  c'è 
pertinacia  nell'errore  in  chi  è  disponibile  per  il  dialogo  e  dichiara  il  pieno  rispetto 
per  la  Sacra  Scrittura.  La  pertinacia  era  appunto  nella  canonistica  medievale  uno 
dei  segni  più  evidenti  del  fatto  ereticale.  Il  richiamo  a  Cheb  e  a  Basilea  ci  fa  ricor- 
dare un  terzo  esponente  taborita  della  delegazione  boema  di  origine  morava  ma  te- 
desco Ulrico  di  Znojmo,  difensore  dell'articolo  relativo  alla  libertà  della  predica- 
zione secondo  le  direttive  (con  ripetizione  di  lunghi  contesti  polemici)  di  Hus  e  di 
Nicola  da  Dresda.  La  presenza  di  Ulrico,  come  anche  la  partecipazione  dell'inglese 
lollardo  Pietro  Payne,  attivo  «diplomatico  della  rivoluzione  ussita»,  come  lo  defini- 
sce Bartos,  sostenitore  davanti  all'assemblea  conciliare  del  dovere  dell'espropria- 
zione dei  beni  della  Chiesa,  fanno  sufficientemente  capire  che  il  movimento  rifor- 
matore in  Boemia  ha  radici  europee,  tanto  più  che  la  sopravvivenza  dell'ideale  di 
rinnovamento  della  Chiesa  e  della  società  non  è  affidato  dopo  la  sconfitta  dei  tabo- 
riti a  Lipany  al  moderatismo  utraquista  di  Rokycana  ma  al  messaggio  nutrito  di 
testi  e  dottrine  ussite  e  taborite  diffuso  sulle  strade  d'Europa  dai  Valdesi,  indubbia 
prepara/ione  all'avvento  della  grande  Riforma  luterana  e  calvinista.  Devo  ora  tor- 
nare al  problema  eresiologia)  in  Polonia  dove  l'Ussitismo  fu  pubblicamente  osteg- 
giato e  combattuto  fino  al  punto  che  bastava  essere  boemo  per  rischiare  una  con- 
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danna  di  eresia.  Antiussita  fu  soprattutto  l'Università  di  Cracovia  e  antiussita  fu 
tutto  l'episcopato.  C'era  comunque  un  occulto  interesse  per  il  movimento  di  Praga: 
non  tutti  i  libri  con  dottrine  ussite  venivano  bruciati  dai  vescovi  e  proprio  nella  bi- 
blioteca della  Cattedrale  di  Gnezno.  culla  del  cattolicesimo  polacco,  ho  trovato  un 
codice  intitolato  De  communione  unius  speciei.  Doveva  essere  un  trattatello  pole- 
mico antiussita  e  come  tale  conservato.  Iniziai  a  leggerlo  e  scopersi  che  si  trattava 
addirittura  di  un  trattato  ussita  utraquista  di  Jacobello  di  Stribro.  il  maggiore  colla- 
boratore di  Hus  e  collega  di  Nicola  da  Dresda.  Il  testo  aveva  certamente  superato  i 
rigori  antiussiti  grazie  al  titolo  camuffato  e  per  tale  motivo  era  stato  ignorato  dagli 
studiosi  (Pavel  Spunar  ha  segnalato  la  mia  scoperta  di  questa  copia  sconosciuta  di 
un  testo  di  Jacobello). 

L'Ussitismo  polacco  fu  comunque  piuttosto  politico  e  l'episodio  clamoroso 
di  Andrea  Galka  di  Dobczyn  dell'Università  di  Cracovia  aderente  in  segreto  al  wy- 
clifismo  ma  fuggito  in  tempo  nella  zona  libera  della  Slesia  prima  di  essere  acciuf- 
fato dalle  autorità  inquisitoriali  è  solo  un'eccezione  al  comportamento  generale. 
Sull'Ussitismo  polacco  ha  scritto  Mikulska  già  citato  in  Polsko  zemë  a  heresë  v 
dobe  preci  reformaci  dove  possono  trovarsi  sufficienti  riferimenti  bibliografici  non 
solo  sii  Andrea  Galka  ma  anche  sugli  episodi  di  ribellione  armata  dell'ussita 
Spytek  di  Melsztyn  sul  quale  c'è  anche  il  lavoro  del  1973  di  A.  Sochacka. 
Konfederacja  Spytka  z  Melsztyna  z  1439  r.  Rozgrywka  polityczna  czy  ruch 
ideologiczny?  Nel  titolo  è  concentrata  l'essenza  del  problema:  la  rivolta  di  tipo 
ussita  nel  Sud  della  Polonia  fu  un  affare  politico  o  un  movimento  ideologico?  Un 
classico  comunque  su  questo  ussitismo  polacco  è  l'opera  di  E.  Maleczynska  Ruch 
husycki  w  Czechâch  i  w  Pol  see  del  1959  dove  occorre  tuttavia  una  qualche  cautela 
nella  lettura  data  la  pesante  presenza  dell'ispirazione  ideologica  marxista  la  quale 
ha  imposto  a  volte  una  forzata  interpretazione  delle  fonti  come  quando  si  vogliono 
scoprire  lontane  radici  ideologiche  ereticali  anche  in  taluni  anfratti  della  cattolica 
società  medievale  polacca.  Eminente  studioso  dell'Ussitismo  in  Polonia  fu  pure 
Roman  Heck  che  già  nel  1953  con  la  Maleczynska  aveva  firmato  l'opera  Ruch 
h  it  sx  chi  w  Poi  se  e. 

La  storia  del  movimento  riformatore  boemo  è  ancora  fatta  a  compartimenti 
stagni  e  dopo  le  indicazioni  date  penso  che  sia  giusto  attendersi  l'inserimento  delle 
vicende  del  Quattrocento  boemo  a  pieno  titolo  in  una  storia  dell'Europa  moderna, 
senza  che  si  dia  prevalente  importanza  all'aspetto  religioso  così  da  farne  un  capi- 
tolo di  premessa  alla  Storia  della  Riforma,  dimenticate  inutili  visioni  piuttosto  apo- 
calittiche di  una  morte  del  Medioevo  sociale  e  politico. 
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Valdesio  di  Lione  e  Francesco  d'Assisi, 
'valdesi'  e  'francescani' 


«Valdo,  gettato  nell'eresia  quasi  suo  malgrado,  fu  obbligato  a  trarre  le  con- 
clusioni dalle  premesse  da  lui  poste;  mentre  Francesco,  rimasto  figlio  sottomesso 
della  Chiesa,  mise  tutto  l'impegno  a  sviluppare  in  sé  e  nei  discepoli  la  vita  del 
cuore.  Del  resto  sembra  molto  probabile  che  suo  padre  lo  abbia  messo  al  corrente 
dei  tentativi  dei  "Poveri  di  Lione"»1. 

Esattamente  cento  anni  fa  a  Parigi,  nel  1893,  appariva  la  prima  edizione  della 
Vie  de  Saint  François  d'Assise  di  Paul  Sabatier  -  da  cui  è  tratto  questo  brano.  In 
essa  si  trovavano  gli  elementi  fondamentali  di  un  altro  'cerchio  magico'2  che  l'al- 
lievo di  Ernest  Renan  riuscì  a  tracciare  intorno  al  "santo"  di  Assisi  ed  all'  "eretico" 
di  Lione,  destinato  a  perdurare  nella  storiografia  successiva  -  con  l'immissione  in 
essa  anche  di  alcuni  elementi  di  fantasia  romantica,  per  non  dire  romanzesca. 

Dei  momenti  salienti  della  interpretazione  storiografica  dei  due  personaggi  e 
dei  gruppi  che  ad  essi  facevano  riferimento  nel  periodo  compreso  fra  la  conver- 
sione di  Valdesio  e  la  morte  di  Francesco  ci  si  occuperà  in  queste  pagine,  con  l'a- 
cuta avvertenza  della  necessità  di  un  rigore  terminologico  -  e  di  contenuti  -  non 
sempre  facile  da  osservare.  Si  tratta,  in  altri  termini,  della  medesima  preoccupa- 
zione fondamentale  che  ha  indotto,  ad  esempio,  Gabriel  Audisio  a  porre  fra  virgo- 
lette il  termine  "valdesi"  nel  titolo  di  una  recente  sintesi3:  a  maggior  ragione,  nel  ti- 


*  Si  conserva  in  sostanza  il  testo  presentato  il  31  agosto  1992,  in  occasione  dell'incontro  di 
Torre  Pellice,  corredato  degli  opportuni  rinvìi  -  integrato,  però,  con  le  pagine  sulla  storiografia 
del  periodo  fra  le  due  guerre,  la  cui  lettura  venne  omessa  per  ragioni  di  tempo.  Malgrado  qualche 
aggiunta  nelle  note,  non  vi  è  nessuna  pretesa  di  completezza  bibliografica  (di  conseguenza  non  si 
tiene  affatto  conto  delle  pubblicazioni  apparse  dopo  la  data  di  svolgimento  del  convegno).  Desi- 
dero ringraziare  calorosamente  il  personale  addetto  alla  biblioteca  della  Facoltà  Valdese  di  Teo- 
logia per  la  squisita  disponibilità  dimostrata  nel  corso  della  torrida  estate  romana. 

1  P.  SABATIER,  Vita  di  San  Francesco  d'Assisi.  Introduzione  di  L.  Bedeschi.  Traduzione  di 
G.  Zanichelli,  Milano,  Mondadori,  1978,  p.  86. 

2  L'espressione  è  mutuata  da  R.  MANSELLI,  /  biografi  moderni  di  S.  Francesco,  in  San 
Francesco  nella  ricerca  storica  degli  ultimi  ottanta  anni  (Convegni  del  Centro  di  studi  sulla  spi- 
l  ituaJità  medievale,  IX),  Todi,  Accademia  Tudertina,  1971,  p.  28  e  venne  da  lui  richiamata  a  più 
riprese  a  proposito  delle  interpretazioni  storiografiche  dell'assisiate. 

G.  AUDISIO,  Les  "vaudois".  Naissance,  vie  et  mort  d'une  dissidence  (XI Ie -XVIe  siècles), 
Torino,  A.  Meynier,  1989.  Le  proposte  terminologiche  avanzate  nella  sua  introduzione  sono  di- 
scusse in  Ci. Ci.  MERLO,  Una  recente  sintesi  di  storia  dei  "poveri  di  Lione",  in  II).,  Identità  vai- 
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tolo  di  questo  intervento  anche  "francescani"  va  posto  fra  virgolette4.  Verranno 
evitate  però,  in  ogni  caso,  fastidiose  puntualizzazioni  nel  presentare  le  valutazioni 
di  quanti  si  sono  preoccupati  di  mettere  a  confronto  Valdesio  e  Francesco,  in  parti- 
colare in  un  contesto  del  genere  di  quello  messo  in  luce,  a  suo  tempo,  da  Franco 
Porsia:  «Chi  abbia  la  ventura  di  imbattersi,  nella  lettura  di  una  "vita  di  san  France- 
sco", in  un  accenno  all'esistenza  di  Valdo  o.  viceversa,  nella  lettura  di  un'opera  sui 
Poveri  di  Lione,  in  una  noterella  sull'azione  di  Francesco  e  approfondisca  solo  un 
po'  l'argomento,  si  accorgerà  inevitabilmente  della  somiglianza  e  a  volte  dell'i- 
dentità, del  programma,  dell'azione  e  della  spiritualità  dell'umbro  e  del  Lionese»5. 

In  tale  letteratura  storiografica  ha  senso,  peraltro,  andare  alla  ricerca  non 
tanto  degli  accenni  sporadici,  ed  in  ampia  misura  ripetitivi,  quanto  dei  contributi 
destinati  ad  esercitare  la  maggiore  e  riconosciuta  influenza:  il  significato  della  sele- 
zione operata  è.  dunque,  di  mettere  in  rilievo  gli  elementi  della  storiografia  con- 
temporanea su  valdismo  e  francescanesimo  in  cui  siano  contenute  indicazioni  rile- 
vanti ai  fini  di  una  migliore  comprensione  storico-critica  di  Valdesio  di  Lione  e  di 
Francesco  d'Assisi  e  dei  gruppi  che  ad  essi  si  richiamavano  nel  contesto  degli  av- 
venimenti del  loro  tempo. 

Un'opzione  siffatta  consente  di  sottrarsi,  in  particolare,  alle  strettoie  di 
un'interpretazione  in  chiave  sostanzialmente  confessionale,  secondo  coordinate  di 
recente  richiamate  anche  da  Grado  G.  Merlo  in  un'agile  sintesi  di  storia  ereticale: 
«Agli  studiosi  di  matrice  cattolica,  in  generale.  Valdesio  appare  come  una  sorta  di 
Francesco  d'Assisi  mancato:  un  santo  mancato  per  l'ostinata  disobbedienza  nei 
confronti  delle  gerarchie  ecclesiastiche  (identificate  con  la  chiesa:  dunque,  disob- 
bedienza alla  chiesa).  In  tale  prospettiva,  egli  si  configura,  più  che  come  eretico 
vero  e  proprio,  come  scismatico,  provocatore  di  fratture  nell'unico  corpo  ecclesiale 
(in  realtà  corpo  ecclesiastico).  Per  gli  studiosi  di  matrice  protestante  Valdesio  è  in- 
vece il  libero  predicatore  dell'Evangelo,  che  antepone  l'obbedienza  a  Dio  a  quella 
verso  qualsiasi  autorità  umana,  quand'anche  essa  fosse  un'autorità  di  chiesa»6 

Esattamente  mezzo  secolo  prima,  nel  1939.  Giorgio  Peyrot  dichiarava,  in  una 
breve  nota  polemica  redatta  in  un  periodico  valdese,  la  propria  avversione  nei  con- 
fronti di  un  approccio  basato  su  una  matrice  desunta  dalla  propria  appartenenza  ec- 
clesiastica, dal  momento  che,  se  «vogliamo  paragonare  o  contrapporre  la  conver- 
sione dell'uno  con  quella  dell'altro»,  allora  «si  cade  inevitabilmente  nella  partigia- 
neria e  si  esce  dalla  storia  (,..)»7. 

desi  nella  storia  e  nella  storiografìa.  Studi  e  discussioni.  Torino.  Claudiana.  1991.  pp.  55-68. 

4  E  possibile  che  ritorni  in  futuro  sull'argomento,  con  un  contributo  su  «Movimento-istitu- 
zione-mito: esiste  il  Francescanesimo?». 

5  F.  PORSIA.  Parallelismi  tra  Valdo  e  Francesco,  in  Studi  storici  in  onore  di  Gabriele  Pepe  . 
Dedalo.  Bari.  1965.  p.  332. 

6  G.G.  MERLO.  Eretici  ed  eresie  medievali.  Bologna.  Il  Mulino.  1989.  p.  49. 

G.  PEYROT.  Pietro  Valdo  e  Francesco  d'Assisi,  in  «Gioventù  Cristiana».  8  (1939).  pp. 
186-187:  a  p.  186.  L'obiettivo  polemico  sembrano  essere  alcuni  articoli  stampati  fra  1936  e 
1937.  nella  propria  rivista  «Fede  e  Vita»,  da  Ugo  Janni.  (Sul  personaggio  si  veda  G.  GONNET.  // 
Valdismo  medievale  secondo  Ugo  Janni  e  Ernesto  Buonaiuti.  in  «Bollettino  della  Società  di  studi 
Valdesi».  104  (1983).  n.  153,  pp.  3-24  [ora  anche  in  ID.,  //  grano  e  le  zizzanie.  Tra  eresia  e  Ri- 
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1.      Fra  le  due  guerre:  modernisti,  marxisti,  idealisti. 

Nel  1935  esce  un  piccolo  volume  di  Ernesto  Buonaiuti8,  nel  quale  vengono 
riprodotte,  basandosi  su  resoconti  stenografici,  una  serie  di  conferenze  da  lui  tenute 
sulle  «pietre  miliari»  della  storia  del  Cristianesimo:  nella  qualità;  di  alfieri  della 
«prima  Riforma»  vengono  associati  Valdesio  di  Lione,  Gioacchino  da  Fiore  e 
Francesco  d'Assisi,  in  una  ricostruzione  che  subisce  il  fascino,  davvero  antistorico, 
di  paralleli  ed  anticipazioni9.  In  quelle  pagine,  influenzato  e  condizionato  dalle  vi- 
cende personali  che  lo  portarono  alla  scomunica  da  parte  della  Santa  Sede,  a  causa 
della  sua  adesione  al  modernismo,  ed  alla  perdita  del  cattedra  universitaria  per  ef- 
fetto della  stipula  del  Concordato  del  192910,  lo  studioso  modificò  le  proprie  prece- 
denti valutazioni  negative,  espresse  in  un  breve  profilo  biografico  francescano 
edito  in  concomitanza  del  centenario  francescano  del  1926:  «Il  buon  senso  umbro 
doveva  premunire  Francesco  dalle  sterili  ed  esteriori  impugnazioni  antiecclesiasti- 
che  di  Pietro  Valdo,  e  proprio  per  questo  doveva  assicurare  al  suo  messaggio  più 
profonde  ripercussioni  e  più  vaste  risonanze»11.  Da  questo  approccio,  fondamental- 
mente legato  alle  interpretazioni  di  Paul  Sabatier,  Ernesto  Buonaiuti  passò  in  ma- 
niera assai  brusca  ad  una  analisi  storiografica  legata  a  modelli  di  carattere  econo- 
mico, secondo  la  quale  i  movimenti  evangelici  medievali  altro  non  erano  se  non  fe- 
nomeni nella  sostanza  proto-comunistici:  «Valdo,  come  san  Francesco,  tende  a 
instaurare  un  ordine  comunista  del  mondo  che  neutralizzi  e  tenga  in  iscacco  l'inci- 
piente cooperativismo  delle  badie  cistercensi.  Il  vero  comunismo  ha  sempre  origini 
e  carattere  religiosi»12 

Nel  gennaio  1931  esce  su  un  periodico,  «La  Nuova  Italia»,  un  articolo  di 
Antonio  Viscardi,  Francesco  d'Assisi  e  la  legge  della  povertà  evangelica13 ',  che 

forma  (secoli  XII-XVI),  Soveria  Mannelli  (Catanzaro),  Rubbettino,  1989,  vol.  I,  pp.  1021-1053: 
specie  pp.  1021-1037].  In  connessione  con  le  celebrazioni  del  centenario  francescano  del  1926 
egli  aveva  anche  pubblicato  un  articolo,  in  sostanza  ispirandosi  alla  biografia  francescana  di  Paul 
Sabatier  ed  al  volume  sui  movimenti  religiosi  e  le  sette  ereticali  di  G.  Volpe  [cfr.  infra,  nota  20]: 
U.  JANNI,  Pietro  Valdo  e  S.  Francesco,  in  «Fede  e  Vita».  N.S.,  3  (1927),  pp.  663-680. 

8  Per  quanto  segue  si  vedano  le  ampie  informazioni  date  in  G.  GONNET,  Buonaiuti  et  le 
Valdéisme  médiéval,  in  «Heresis».  num.  6  (1986),  pp.  57-63.  Cfr.  anche  ID.,  Buonaiuti  e 
la« Prima  Riforma»,  in  «Protestantesimo»,  37  (1982),  pp.  95-104  [ora  anche  in  //  grano  e  le  ziz- 
zanie cit.,  I,  pp.  197-207],  ripreso  in  //  Valdismo  medievale  secondo  Ugo  Janni  e  Ernesto  Buo- 
naiuti cit..  pp.  1037-1053. 

9  E.  BUONAIUTI,  Pietre  miliari  della  storia  del  Cristianesimo  (II  edizione),  Modena.  Guan- 
da,  1935:  La  prima  Riforma,  pp.  171-  203  (la  prefazione  al  volume  è  datata  alla  Pasqua  1934). 

10  Cfr.  Ernesto  Buonaiuti  a  t rent 'anni  dalla  morte  (Studi  storici.  106-108).  Roma. 
I.S.I.M.E.,  1978. 

1 1  E.  BUONAIUTI,  Francesco  d'Assisi,  Roma,  A.F.  Formiggini,  1925,  p.  30  (il  testo  in  que- 
stione venne  inserito,  senza  modifiche,  anche  nella  sua  Storia  del  Cristianesimo,  vol.  II.  Milano. 
Dall'Oglio,  1943,  pp.  488-535). 

12  E.  BUONAIUTI,  Valdo  e  i  Valdesi,  in  «Religio»,  12  (1936),  pp.  148-149.  Si  vedano  affér- 
mazioni analoghe  in  II).,  /  Poveri  di  Lione,  ibid.,  10  (1934),  pp.  91-93. 

13  A.  VISCARDI,  Francesco  d'Assisi  e  la  legge  della  povertà  evangelica,  in  «La  Nuova  Ita- 
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raggiunge  nel  carcere  di  Turi  un  altro  grande  perseguitato  dal  fascismo,  Antonio 
Gramsci.  Nel  sesto  quaderno  di  appunti  miscellanei,  da  lui  redatto  fra  1930  e  1932, 
accostandosi  al  problema  con  un  confronto  originale  fra  i  due  personaggi 
(destinato,  però,  a  rimanere  sostanzialmente  senza  seguito),  sia  pure  sotto  l'in- 
fluenza della  scuola  storico-giuridica  italiana,  si  annota:  «Anche  i  movimenti  reli- 
giosi popolari  del  Medio  Evo,  francescanesimo,  ecc.,  rientrano  in  uno  stesso  rap- 
porto di  impotenza  politica  delle  grandi  masse  di  fronte  a  oppressori  poco  numerosi 
ma  agguerriti  e  centralizzati:  gli  "umiliati  e  offesi"  si  trincerano  nel  pacifismo 
evangelico  primitivo  (...).  Nella  storia  delle  eresie  medioevali  Francesco  ha  una  sua 
posizione  individuale  ben  distinta:  egli  non  vuole  lottare,  cioè  egli  non  pensa  nep- 
pure a  una  qualsiasi  lotta,  a  differenza  degli  altri  innovatori  (Valdo,  ecc.)  [e  degli 
stessi  francescani])»14. 

In  verità  la  letteratura  marxista  aveva  sviluppato  una  tradizione  interpretativa 
in  chiave  comunista  di  questi  movimenti  religiosi  medievali,  che  aveva  avuto  una 
prima  significativa  espressione  agli  inizi  del  secolo  in  un  articolo  di  Karl  Kautsky, 
Der  heilige  Franz  von  Assisi.  Ein  Revisionist  der  mittelalterlichen  Kommunismus15 . 
Pedantemente  iterata  dai  redattori  della  storiografia  ufficiale  sovietica,  quella  inter- 
pretazione aveva  trovato  una  più  articolata  argomentazione  in  un  piccolo  volume  di 
Tadeusz  Manteuffel,  apparso  nel  1964  in  lingua  polacca  (e  tradotto  in  lingua  ita- 
liana nel  1975),  Nascita  dell'eresia.  Gli  adepti  della  povertà  volontaria  nel  medio- 
evo^: nel  quale  si  ribadiva  «l'unione  del  francescanesimo  alle  correnti  religiose 
eterodosse  e  alla  dipendenza  dallo  sviluppo  della  base  economico-sociale»,  come  è 
stato  messo  in  luce  anche  di  recente17. 

Nello  stesso  anno  della  pubblicazione  del  volumetto  di  Ernesto  Buonaiuti, 
vale  a  dire  il  1935,  uscì  a  Berlino  la  prima  edizione  di  un  fondamentale  volume  di 
Herbert  Grundmann  sui  Movimenti  religiosi  nel  Medioevo  (riedito  in  edizione  defi- 
nitiva a  Darmstadt  nel  1961  e  tradotto  in  lingua  italiana  solo  nel  1974)18.  In  esso  lo 
storico  tedesco,  divenuto  in  seguito  presidente  dei  «Monumenta  Germaniae  Histo- 
rica»,  inseriva  in  un  unico  contesto,  rappresentato  dall'aspirazione  ad  attuare  il 
modello  della  vita  apostolica  attraverso  la  pratica  della  povertà  volontaria,  tanto  i 


lia»,  2(1931),  pp.  11-13. 

14  A.  GRAMSCI,  Quaderni  dal  carcere,  a  cura  di  V.  GERRATANA,  II.  Torino.  Einaudi.  1973. 
pp.  748-749. 

15  K.  KAUTSKY,  Der  heilige  Franz  von  Assisi.  Ein  Revisionist  des  mittelalterlichen  Kom- 
munismus, in  «Die  Neue  Zeit»,  22  (1903-1904),  II,  pp.  260-267. 

16  T.  MANTEUFFEL,  Nascita  dell'eresia.  Gli  adepti  della  povertà  volontà  rio  nel  medioevo. 
Firenze,  Sansoni,  1975.  Si  vedano  nel  volume  le  osservazioni  del  traduttore:  D.  BlGALLl.  L'ere- 
sìa come  ideologia.  Note  per  una  discussione,  ibid.,  pp.  XI-XVIII. 

17  Nell'articolo  compilativo  di  C.  TEKLAK,  Visione  marxista  su  san  Francesco  e  sud 'ordine 
francescano,  in  «Antonianum»,  61  (1986),  pp.  746-764  (la  citazione  è  a  pp.  763-764). 

18  H.  GRUNDMANN,  Religiose  Bewegungen  im  Mittelalter.  Untersuchungen  iiber  die  ge- 
schichtlichen  Zusammenhang  zwischen  der  Ketzerei,  den  Bettelorden  und  der  religióse»  Frauen- 
bewegung  im  12.  und  13.  Jahrhundert  und  iiber  die  geschichtlichen  Grundlagen  der  Deutschen 
Mystik,  Berlin,  Ebering  Historische  Studien,  1935  (2a  edizione  riveduta  e  aumentata:  Darmstadt. 
Wissenschaftliche  Buchgesellschaft,  1961).  Trad.  ital.  Bologna,  Il  Mulino.  1970. 
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movimenti  religiosi  del  secolo  XII  quanto  i  nuovi  ordini  mendicanti  sorti  nel  secolo 
XIII19  -  in  esplicita  alternativa  a  qualsiasi  interpretazione  del  fenomeno  in  chiave 
politica  ed  economica20.  Il  quadro  di  sintesi  prospettato  da  Herbert  Grundmann  era 
destinato  ad  esercitare  un'innegabile  influenza  sulla  storiografia  successiva.  Ad 
essa  egli  trasmise,  infatti,  il  criterio  interpretativo  di  una  dialettica  fra  movimento 
ed  istituzione21  -  la  cui  genesi  rimandava,  in  maniera  immediata,  alle  teorie  socio- 
logiche elaborate  agli  inizi  del  secolo  da  Max  Weber.  In  tal  modo,  però,  ci  si  situa- 
va al  di  fuori  di  ogni  reale  prospettiva  storiografica  ed  uno  strumento  puramente  in- 
terpretativo veniva  assolutizzato  al  punto  da  farlo  divenire  costrittivo  della  concreta 
articolazione  degli  avvenimenti  storici22.  Per  certi  versi,  è  persino  interessante 
constatare  in  quale  misura  lo  schema  interpretativo  dello  storico  tedesco  -  pur  ap- 
partenuto ad  una  delle  chiese  uscite  dalla  Riforma  -  facilitasse  una  ricostruzione 
delle  vicende  parallele  di  Valdesio  di  Lione  e  di  Francesco  d'Assisi  in  una  prospet- 
tiva confessionale  e  in  una  chiave  provvidenzialistica,  puntualmente  riprese  nella 
storiografia  cattolica23,  in  particolare  minoritica24,  e  talora  anche  valdese25. 


19  Le  sue  valutazioni  venivano  ripresentate  anche  in  una  breve  sintesi:  H.  GRUNDMANN, 
Ketzergeschichte  des  Mittelalters  (Die  Kirche  in  ihrer  Gerschichte,  G  1  ),  Gòttingen-Zurich,  Van- 
denhoeck  und  Ruprecht,  1963,  cap.  8:  «Waldenser  und  Humiliaten». 

20  Si  veda  il  capitolo  terzo,  Origine  sociale  degli  Umiliati,  dei  Valdesi  e  dei  Francescani, 
ed.  cit.,  pp.  135-146.  Cfr.  anche  R.  MANSELLI,  Introduzione  all'edizione  italiana,  ibid.,  pp.  XI- 
XX.  Per  contrasto,  ricordo  che  G.  VOLPE,  Movimenti  religiosi  e  sette  ereticali  nella  società  me- 
dievale italiana.  Secoli  XI-XIV  (1922),  Firenze,  Sansoni,  1961,  intitolava  il  capitolo  VI  della 
parte  I:  «Valdesi,  Umiliati,  Francescani:  moti  di  popolo». 

21  Su  queste  categorie  ha  manifestato  di  recente  perplessità,  ad  esempio,  anche  G.  CRACCO, 
Movimenti  popolari,  movimenti  religiosi  nel  Medioevo,  in  «Rivista  di  Storia  e  Letteratura  Reli- 
giosa», 23  (1987),  pp.  133-141  (si  tratta  del  testo  della  relazione  introduttiva  alla  sezione  crono- 
logica -  Medio  Evo,  del  XVI  Congresso  Internazionale  di  Scienze  Storiche,  tenuto  a  Stuttgart  dal 
25  agosto  al  1°  settembre  1985). 

22  È  davvero  singolare  la  constatazione  della  misura  in  cui,  ad  esempio,  tale  condiziona- 
mento viene  esercitato,  a  distanza  di  mezzo  secolo,  su  un  volume  di  impianto  marxista  come  E. 
WERNER  -  M.  ERBSTÒSSER,  Ketzer  und  Heilige.  Das  Religiose  Leben  im  Hochmittelalter,  Wien- 
Kòln-Graz,  H.  Bòhlau,  1986  -  dove  i  Valdesi,  definiti  «Aufbruch  der  Laien»,  sono  inseriti  nel  ca- 
pitolo intitolato  «Der  Traum  von  der  Kirche  der  Armen»,  mentre  Francesco  e  gli  inizi  dell'ordine 
minoritico  sono  compresi  nel  successivo,  «Stadt  und  Land  -  Orthodoxie  und  Hàresie»:  «Die 
Rekonzilierung  wird  zum  neuralgischen  Punkt.  In  den  Gemeinschaften  des  Durandus  und  des 
Bernard  Prim  entstaden  die  Keimformen,  die  zu  den  Bettelorden  hinfuhrten.  Waldes  erscheint  als 
Vorlàufer  von  Franz  von  Assisi  beziehungsweise  des  Dominikus». 

23  Antesignano  di  questo  orientamento  fu  l'articolo  di  P.  POUZET,  Les  origines  lyonnaises 
de  la  secte  des  Vaudois,  in  «Revue  d'Histoire  de  l'Église  de  France»,  22  (1936),  pp.  5-37.  Fra  le 
riprese  più  recenti  di  tale  impianto  interpretativo  ricordo,  in  particolare,  K.  HAMMER,  Petrus 
Valdes  und  Franz  von  Assisi  oder:  Verschiedene  Armutsideen  des  Mittelalters,  in  «Theologische 
Zeitschrift»,  45  (1989),  Heft  2/3,  pp.  152-159. 

24  Oltre  ad  alcuni  accenni  da  parte  di  K.  ESSER:  Die  religiose  Bewegungen  des  Hochmit- 
telalters  und  Franziskus  von  Assisi,  in  Festgabe  fur  Joseph  Lortz,  II,  Baden-Baden  1957,  pp. 
287-3 1 5,  e  Der  HI.  Franziskus  und  die  Religiose  Bewegungen  seiner  Zeit,  in  San  Francesco  nella 
ricetta  storica  degli  ultimi  ottanta  anni  cil.,  pp.  95-123,  si  veda  il  modesto  contributo  di  B. 
MARTHALER,  Forerunners  of  the  Franciscans:  The  Waldenses,  in  «Franciscan  Studies»  18 
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2.      Le  nuove  scoperte  documentarie. 

In  un  minuscolo  codice  pergamenaceo  della  Biblioteca  Nacional  di  Madrid, 
verosimilmente  esemplato  alla  fine  del  XII  secolo,  erano  stati  tramandati  i  testi  di 
una  professione  di  fede  di  Valdesio,  con  una  certa  probabilità  emessa  nell'anno 
1 180,  e  di  un  trattato,  il  Liber  antiheresis,  redatto  da  uno  dei  suoi  discepoli,  Du- 
rando di  "Osca",  allo  scopo  di  controbattere  le  dottrine  dualistiche  catare26.  La  sco- 
perta del  manoscritto  ad  opera  di  due  eruditi  frati  domenicani,  resa  poi  pubblica  da 
Antoine  Dondaine  in  un  articolo  apparso  dopo  la  fine  del  secondo  conflitto  mon- 
diale27, pose  le  premesse  di  un  radicale  ripensamento  dei  primordi  dei  movimenti 
religiosi  pauperistico-evangelici  nei  secoli  XII-XIII. 

Il  testo  della  professione  di  fede  cattolica  sottoscritto  da  Valdesio,  non  origi- 
nale in  quanto  derivava  in  maniera  diretta  dagli  Statuto,  Ecclesiae  Antiqua,  consen- 
tiva all'erudito  domenicano  di  avanzare  con  decisione  un  argomento  destinato  ad 
avere  notevole  rilievo  in  epoca  successiva:  «Elle  nous  révèle  un  Valdès  attaché  à  la 
foi  catholique  en  tous  ses  dogmes  et  cherchant  perfection  chrétienne  dans  l'obser- 
vance la  plus  étroite  des  conseils  évangeliques  les  plus  austères»28.  In  tale  contesto, 
il  domenicano  avanzava  anche  talune  innovative  suggestioni  a  proposito  di  un'ana- 
logia tra  valdesi  e  francescani,  almeno  ai  loro  primordi:  «Le  valdéisme  primitif 
n'apparaît  donc  pas  ici  comme  une  secte,  avec  ses  dogmes  propres,  mais  bien  plus 
comme  une  fraternité  religieuse,  comme  sera  plus  tard  celle  de  S.  François»29. 

Malgrado  questi  spunti  di  notevole  rilievo,  alla  fine  del  proprio  contributo  il 
frate  domenicano  non  si  sottrasse  al  compito  di  delineare  una  ricostruzione  com- 
plessiva di  matrice  confessionale,  in  chiave  provvidenzialistica,  di  quegli  avveni- 
menti (lungo  una  direttrice  che  verrà  puntualmente  seguita  nei  decenni  successivi 
anche  da  studiosi  di  valore,  e  di  recente  dai  loro  più  pallidi  epigoni):  «Quand  quel- 


(1958),  pp.  133-142.  Si  veda  più  di  recente,  a  titolo  di  esempio,  J.  ALVAREZ  GOMEZ,  Pobreza 
contestataria  en  torno  a  Pedro  Valdés  y  a  Francisco  de  Asfs,  in  «Communio»,  8  (1986),  pp.  480- 
490  [riprodotta  anche  in  «Selecciones  de  Franciscanismo»,  16  (1987),  pp.  257-2681. 

25  Si  veda  ad  esempio  G.  GONNET,  Catari  e  Valdesi  in  seno  alla  chiesa  del  medioevo,  in 
«Concilium»,  24  (1988),  fase.  6,  pp.  1 14-1 19:  «La  fondazione  dei  frati  minori  e  dei  predicatori 
(1209  e  1216)  fu  significativa:  prendendo  dagli  eretici  i  loro  elementi  tipicamente  evangelici 
(imitazione  della  vita  apostolica,  pratica  concreta  della  povertà,  predicazione  itinerante,  ecc.)  essi 
cercarono  di  neutralizzare  la  credibilità  carismatica  degli  eresiarchi.  volgendola  a  proprio  van- 
taggio». Cfr.  anche  ID.,  Vaudés  et  son  message,  in  «Heresis»,  n.  1 1  (1988),  pp.  75-8 1 . 

26  Per  l'edizione  di  questo  scritto  ad  opera  di  Kurt-Victor  Selge  si  veda  infra.  §  4. 

27A.  DONDAINE,  Aux  origines  du  valdéisme:  une  profession  de  foi  de  Valdés,  in  «Archivimi 
Fratrum  Praedicatorum»,  16  (1946),  pp.  191-235.  Sul  fervore  di  indagini  documentarie  e  di  edi- 
zioni, a  partire  dalla  fine  degli  anni  '30,  si  veda  G.  GONNET.  Sulle  fonti  del  Valdismo  medievale. 
in  «Protestantesimo»,  12  (1957),  pp.  17-32  (ora  anche  in  ID.,  //  grano  e  le  zizzanie  cit.,  pp.  843- 
864). 

-8  Ibid.,  p.  197.  Poco  più  oltre,  quella  professione  viene  addirittura  paragonata  al  giuramento 
antimodernistico  (a  p.  199). 

29  Ibid,  p.  198.  Cfr.  anche  a  p.  2 1 8. 
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que  trente  ans  plus  tard  le  fils  d'un  autre  riche  négociant  entendra  à  son  tours  à  As- 
sise l'appel  de  la  sainte  pauvreté,  il  aura  l'humilité  de  rester  dans  l'obéissance  à  la 
hiérarchie  fondée  sur  Pierre:  alors  il  lui  sera  donné  d'être  dans  l'Église  du  Christ  la 
source  féconde  d'une  magnifique  restauration  spirituelle  (...).  Mais  l'historien  a. le 
droit  de  se  demander  si  des  efforts  malheureux  comme  celui  de  Valdès  n'ont  pas 
préparé  la  voie  à  celui  de  saint  François.  La  première  apparition  de  réformateurs 
sortis  des  rangs  des  laïques  mut  la  hiérarchie:  elle  commença  par  se  raidir.  (...)  Le 
souci  d'un  Innocent  III  de  ne  point  laisser  perdre  le  bénéfice  que  l'Église  pouvait 
recueillir  de  l'aspiration  de  pauvreté  travaillant  alors  la  société  chrétienne,  marque 
exactement  le  chemin  parcouru  entre  1180  et  1210,  entre  Valdès  et  saint 
François»30. 

In  verità,  proprio  nelle  scoperte  documentarie  di  questo  periodo  si  collocano  i 
presupposti  di  un  rinnovamento  dei  moduli  interpretativi  dei  primordi  del  movi- 
mento valdese  (e  del  confronto  con  le  origini  francescane)31.  In  effetti,  negli  anni 
successivi  prendono  consistenza  le  ricerche  di  Jean  Gonnet,  che  porteranno  alla 
pubblicazione  da  parte  sua,  nel  1958,  del  primo  volume  dell'  Enchiridion  Fontium 
Valdensinm  32. 


3.      La  stagione  dei  parallelismi. 

Nel  1965,  in  una  raccolta  di  studi  in  onore  di  Gabriele  Pepe33,  apparivano  due 
contributi  dedicati,  in  maniera  programmatica,  ad  un  confronto  fra  Valdesio  di 
Lione  e  Francesco  d'Assisi  (non  sembra  peraltro  casuale  il  fatto  che  in  entrambi 
manchi  qualsivoglia  menzione  del  fondamentale  volume  di  Herbert  Grundmann  di 
trent'anni  prima).  Ad  opera  di  Franco  Porsia  si  tenta  per  la  prima  volta  di  istituire 
dei  "parallelismi"  tra  Valdesio  e  Francesco  con  un  approccio  critico  che  era  certo 
mancato  al  libretto  divulgativo  di  Max  Eynard,  edito  nell'immediato  dopoguerra34. 
Il  punto  di  partenza  della  disamina  voleva  essere  un  confronto  serrato  tra  "fonti  di- 
rette": vale  a  dire,  da  un  lato  la  professione  di  fede  emessa  da  Valdesio  intorno  al 
1180,  resa  nota  dall'erudito  frate  domenicano  Antoine  Dondaine  due  decenni 


30  DONDAINE,  Aux  origines  du  valdéisme  cit..  p.  230. 

31  Cfr.  infra,  §  4:  «Verso  una  nuova  linea  interpretativa». 

32  È  appena  il  caso  di  ricordare  il  pionieristico  impulso  dato  dai  suoi  studi  per  far  rientrare  lo 
studio  del  valdismo  medievale  all'interno  della  storiografia  scientifica:  J.  GONNET,  //  Valdismo 
medioevale,  Prolegomeni,  Torre  Pellice,  Società  di  Studi  Valdesi,  1942;  Waldensia,  in  «Revue 
d'Histoire  et  de  Philosophie  Religieuses»,  33  (1953),  pp.  202-254;  Enchiridion  Fontium  Valden- 
sinm I Recueil  critique  des  sources  concernant  les  Vaudois  au  moyen  âge).  Du  Ili  Concile  du 
Latran  au  Synode  de  Chanforan  (  1 179-1 532).  Torre  Pellice,  Libreria  Editrice  Claudiana,  1958  - 
per  non  menzionare  la  Bibliografia  valdese,  curata  insieme  ad  A.  ARMAND-HUGON,  e  pubblicata 
nel  n.  93  del  «Bollettino  della  Società  di  Studi  Valdesi»,  74  (1953). 

33  Nello  stesso  anno  appariva  una  raccolta  dei  suoi  saggi  e  delle  recensioni  di  argomento 
francescano:  G.  PEPE,  Francesco  d'Assisi  tra  Medioevo  e  Rinascimento.  Manduria.  Lacaita, 
1965. 

34  M.  EYNARD,  Pietro  e  Francesco.  Torre  Pellice.  Claudiana.  1949. 
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prima35,  e  dall'altro  la  «protoregola»  di  Francesco  d'Assisi  -  in  verità,  solo  i  passi 
evangelici  che  si  immaginava  fossero  contenuti  «praecipue»  in  essa,  a  partire  dal 
testo  della  cosiddetta  Régula  non  bulletta  anteriore  all'anno  122136.  La  conclusione 
risultava  alquanto  perentoria:  «Appare  inutile  soffermarsi  sulla  sostanziale  identità, 
tanto  essa  è  palese»37. 

Alla  fine,  il  contributo  di  Franco  Porsia  appariva  eccessivamente  tributario  di 
ipotesi  storiografiche,  rispetto  ad  una  considerazione  autonoma  delle  fonti.  Per 
quanto  egli  avesse  posto  in  rilievo,  ad  esempio,  la  testimonianza  del  Chronicon  di 
Burcardo  di  Ursperg38  -  sia  pure  con  qualche  incertezza  nell'analisi39  -.  le  sue  con- 
clusioni risultano  essersi  appiattite  sul  debole  quadro  interpretative  degli  studi  pre- 
cedenti: «Se  poi  ad  una  interpretazione  delle  figure  dei  due  riformatori  mancasse 
anche  questa  possibilità,  dovremmo  rassegnarci  allora  a  considerare  Valdo  sola- 
mente un  eretico  e  Francesco  semplicemente  un  santo»40. 

I  limiti  di  un  siffatto  orientamento  storiografico  emergevano  in  maniera  ancor 
più  percettibile  dal  contributo  di  Giovanni  Gonnet  a  quello  stesso  volume41.  A  suo 
avviso,  infatti,  nella  storiografia  moderna  e  contemporanea  si  trovava  una  con- 
ferma delle  componenti  basilari,  sia  positive  sia  negative,  di  tale  parallelismo  -  una 
sostanziale  diversità  di  temperamento  tra  Valdesio  e  Francesco,  che  svolse  un 
proprio  ruolo  soprattutto  nei  rapporti  di  ciascuno  di  essi  con  l'autorità  ecclesiastica. 
Disponendosi  lungo  una  tale  linea  interpretativa  non  contano,  allora,  le  divisioni 
confessionali,  fra  "protestanti"  come  Paul  Sabatier,  Ugo  Janni  e  Max  Eynard  e 
"cattolici"  come  Joannes  Joergensen.  Ernesto  Buonaiuti  ed  il  frate  domenicano 
Antoine  Dondaine  -  peraltro,  nemmeno  con  storici  "neutri"  come  Felice  Tocco. 
Gioacchino  Volpe,  Luigi  Salvatorelli  e  Gabriele  Pepe.  Al  volume  di  quest'ultimo 
studioso,  dal  quale  era  stato  suggerito  l'intervento  dello  storico  valdese,  era  in  so- 
stanza improntata  la  conclusione  del  parallelo  fra  Valdesio  e  Francesco:  «il  primo 
anticipò  lo  spirito  della  Riforma,  l'altro  del  Rinascimento,  che  è  anche  la  conclu- 
sione più  o  meno  espressa  di  Gabriele  Pepe»42.  L'elenco  dei  nomi  degli  studiosi 
presi  in  considerazione  da  Giovanni  Gonnet  comprendeva,  dunque,  autori  di  alcune 
delle  più  influenti  biografie  francescane,  storici  del  valdismo  ed  '"eresiologi"  assai 
rappresentativi  dei  primi  decenni  del  secolo:  ciò  stesso,  però,  evidenziando  i  pro- 
blemi ed  i  limiti  di  un'analisi  storiografica  che.  almeno  in  tale  periodo,  si  restrin- 

35  DONDAINE,  Aux  origines  du  valdéisme  cit. 

36  Cfr.  D.E.  FLOOD.  Die  «Régula  non  bulletta»  der  Minderbhider.  Werl  i.  \Y..  Dietrich 
-Coelde  -  Verlag.  1967  (Franziskanische  Forschungen.  Heft  19). 

37  PORSIA.  Parallelismi  cit..  p.  339. 

38  A  cura  di  O.  ABEL  -  L.  WEILAND,  in  C/ironica  aevi  Suevici.  hrsg.  von.  G. H.  PERTZ  und 
andere,  Hannover.  Hahn.  1875.  p.  376  (Monumenta  Germaniae  Historica.  Scriptores.  XXIII. 
Nachdruck:  Stuttgart.  A.  Hiersemann,  1975). 

39  PORSIA.  Parallelismi  cit.,  p.  353:  «A  credergli  si  sarebbe  indotti  a  pensare  che  il  papa  ab- 
bia confermato  l'ordine  di  san  Francesco  per  combattere  il  movimento  valdese». 

40  Ibid.,  p.  355. 

41  G.  GONNET,  Valdès  di  Lione  e  Francesco  d'Assisi,  in  Studi  storici  in  onore  di  Gabriele 
Pepe  cit.,  pp.  317-329. 

42  Ibidem,  p.  329. 
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geva  ad  un  confronto  speculare  di  due  personalità  isolate. 

Eppure  quasi  nei  medesimi  anni,  fra  il  1966  e  il  1968,  apparivano  in  una  rivi- 
sta pubblicata  a  Praga  alcuni  brevi  articoli  di  Amedeo  Molnâr43,  nei  quali  il  con- 
fronto veniva  correttamente  instaurato  non  solo  fra  Valdesio  di  Lione  e  Francesco 
d'Assisi,  ma  anche  fra  poveri  lombardi  e  frati  minori  delle  origini.  Alla  fine,  però, 
malgrado  la  puntualità  delle  analisi,  tutto  si  risolveva  ancora  una  volta  sul  piano  di 
una  considerazione  di  natura  meramente  teologica:  «vu  le  caractère  ascétique  de  la 
pauvreté  franciscaine  et  la  soumission  du  saint  d'Assise  à  la  prélature  hiérarchique 
de  l'Église  romaine,  le  valdisme  maintiendra  sa  position  d'avant-garde  grâce  à  sa 
solidarité  existentielle  avec  les  deshérités  de  la  chrétienté»44. 


4.      Verso  una  nuova  linea  interpretativa45. 

Durante  i  lavori  di  un  congresso  che  si  tenne  a  Fanjeaux  nell'anno  1966,  sul 
tema  «Vaudois  languedociens  et  Pauvres  Catholiques»,  malgrado  gli  interessi  del 
gruppo  promotore  avessero  di  mira  piuttosto  le  attività  dei  frati  Predicatori  e  la  ri- 
scossa della  chiesa  di  Roma  nella  Francia  meridionale  nel  corso  del  XIII  secolo, 
ebbe  in  effetti  luogo  il  primo  incontro  fra  gli  studiosi  di  storia  valdese  in  epoca  me- 
dievale. Di  particolare  rilievo  apparvero,  in  quella  occasione,  due  ampi  e  documen- 
tati interventi  di  un  giovane  teologo  e  storico  ecclesiastico  evangelico,  Kurt- Victor 
Selge46,  nel  corso  dei  quali  egli  ebbe  modo  di  anticipare  e  di  mettere  in  circola- 
zione i  risultati  della  sua  ricerca  -  connessa  con  l'edizione  critica  del  Liber  Antihe- 
resis  di  Durando  di  "Osca",  che  verrà  pubblicata  a  Berlino  l'anno  successivo47.  A 


43  A.  MOLNÂR,  L'initiative  de  Valdès  et  des  Pauvres  Lombards,  in  «Communio  Viatorum», 
9  (1966),  pp.  155-164  e  251-266;  10  (1967),  pp.  153-164;  11  (1968),  pp.  85-93.  Cfr.  infra,  l'arti- 
colo citato  a  nota  47. 

44  MOLNÂR,  L'initiative  cit.,  10  (1967),  pp.  161-162.  Cfr.  p.  162:  «Malgré  les  analogies 
étonnanntes  pour  le  lecteur  moderne,  il  faut  reconnaître  que,  tout  compte  fait,  sur  le  plan  person- 
nel l'originalité  primesautière  du  poverello  demeure  entière». 

45  Per  il  periodo  precedente  si  veda  la  rassegna  degli  studi  in  K.-V.  SELGE,  Die  Erforschung 
der  mittelalterlichen  Waldensergeschichte,  in  «Theologische  Rundschau»,  N.F.,  33  (1968),  pp. 
281-343. 

46  K.-  V.  SELGE,  Caractéristiques  du  premier  mouvement  vaudois  et  crises  au  cours  de  son 
expansion  e  ID.,  Discussions  sur  I '  apostolicité  entre  Vaudois,  Catholiques  et  Cathares,  in  Vau- 
dois Languedociens  et  Pauvres  Catholiques  (Cahiers  de  Fanjeaux,  2),  Privât,  Toulouse,  1967,  pp. 
11  1-142  e  pp.  143-162. 

47  K.  -V.  SELGE,  Die  ersten  Waldenser,  mit  Edition  des  «Liber  antiheresis»  des  Durandus 
von  Osca,  Berlin,  De  Gruyter,  1967  (Arbeiten  zur  Kirchengeschichte,  37/  I-II).  L'articolo  di  K.- 
V.  SELGE,  Riflessioni  sul  carattere  sociale  e  sulla  religiosità  del  valdismo  francese  primitivo,  in 
"Protestantesimo»,  29  (1974),  pp.  1 1-39,  ripropone  le  argomentazioni  da  lui  svolte  in  Die  ersten 
Waldenser  cit.,  in  risposta  ad  una  recensione  del  libro  da  parte  di  Amedeo  Molnàr  [in 
"Protestantesimo»,  24  (1969),  pp.  56-59].  Nel  medesimo  fascicolo  della  rivista,  dedicato  alla 
commemorazione  del  settimo  centenario  valdese,  venivano  pubblicati  anche  un  contributo  di  A. 
MOLNÀR,  /  Valdesi  primitivi:  scita  religiosa  o  movimento  rivoluzionario  ?  (pp.  3-10),  in  cui  si  ri- 
badisce l'idea  che  «il  movimento  valdese  medievale  risale  tanto  all'iniziativa  del  lionese  Valde- 
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differenza  di  quanto  accadeva  con  il  libro  di  Christine  Thouzellier,  Catharisme  et 
valdéisme  en  Languedoc  à  la  fin  du  XIIe  et  au  début  du  XIIIe  siècle,  apparso  a  Pa- 
rigi proprio  nello  stesso  anno  in  cui  si  svolgeva  il  convegno  di  Fanjeaux48,  gli  inter- 
venti di  Kurt- Victor  Selge  aprirono  il  dibattito  su  nuove  prospettive  di  interpreta- 
zione del  periodo  "cattolico"  di  Valdesio  e  dei  suoi  seguaci.  In  effetti,  proprio  in 
base  ad  un'accurata  valorizzazione  delle  fonti  scoperte  vent' anni  prima  dai  dome- 
nicani Raymond  Creytens  e  Antoine  Dondaine,  si  poteva  arrivare  a  «considerare  il 
primitivo  valdismo  un  moto  di  rinnovamento  religioso  entro  la  chiesa  gerarchica  - 
di  cui  condivideva  perfino  l'impegno  di  lotta  antiereticale  -  caratterizzato  da  una 
adesione  quanto  più  completa  alla  Sacra  Scrittura»49.  Il  punto  cruciale  delle  argo- 
mentazioni dello  storico  tedesco  era,  in  ogni  caso,  costituito  dall'asserzione  se- 
condo la  quale  «la  masse  des  sources  assurées  (...)  témoignent  que  les  Vaudois,  dès 
le  début,  n'ont  pas  fondé  l'office  des  Apôtres  sur  la  vie  apostolique,  mais  au  con- 
traire la  vie  apostolique  sur  le  ministère  de  la  prédication  que  Dieu  leur  avait  aupa- 
ravant conféré»50. 

La  rilevanza  dell'asserto,  ai  fini  di  una  diversa  valutazione  di  una  porzione 
almeno  di  quelli  che  la  tradizione  storiografica  denomina  movimenti  religiosi  pau- 
peristico-evangelici,  risiede  nel  rovesciamento  del  rapporto  fra  scelta  pauperistica  e 
vocazione  apostolico-evangelica.  Ad  essa  si  opposero  in  maniera  decisa  dapprima 
Christine  Thouzellier51  e  poi  Raoul  Manselli,  che  a  più  riprese  ribadì  la  propria 
netta  opposizione  (sulla  medesima  linea,  fra  gli  altri,  si  collocava  anche  Giovanni 
Gonnet52)  -  e  riserve  espressero  sia  Herbert  Grundmann53  sia,  in  particolare,  Mal- 
colm Lambert54.  Lo  storico  cattolico  si  pronunciava  in  questi  termini,  ancora  poco 


sio  e  dei  suoi  seguaci  quanto  a  quella  dei  Poveri  Lombardi»  (p.  3)  [Cfr.  supra,  nota  43],  ed  un  in- 
tervento di  G.  GONNET,  Le  interpretazioni  tipiche  del  Valdismo,  pp.  65-91. 

48  C.  THOUZELLIER,  Catharisme  et  valdéisme  en  Languedoc  à  la  fin  du  XIIe  et  au  début  du 
XIIIe  siècle,  P.U.F.,  Paris,  1966  (ristampato  a  Paris-Louvain,  Béatrice-Nauwelaerts.  1969:  3a  edi- 
zione Marseille,  1982). 

49  Come  ben  messo  in  luce  da  E.  PASZTOR,  recensione  a  Vaudois  languedociens  cit..  in 
«Studi  medievali»,  ser.  3a,  9  (1968),  p.  453. 

50  SELGE,  Caractéristiques  cit.,  p.  118. 

51  Cfr.  THOUZELLIER,  Catharisme  et  valdéisme  cit.,  pp.  27  sgg.  Le  sue  posizioni  sono  state 
ribadite,  in  una  serrata  discussione  delle  proposte  di  K.-V.  Selge,  in  un  contributo  pubblicato  po- 
stumo: Considérations  sur  les  origines  du  valdéisme,  in  /  valdesi  e  l'Europa,  Torre  Pellice.  So- 
cietà di  Studi  Valdesi,  1982,  pp.  5-23. 

52  Sin  dall'articolo:  I primi  valdesi  erano  veramente  eretici?,  in  «Bollettino  della  Società  di 
Studi  Valdesi»,  89  (1968),  num.  123,  pp.  7-17.  Anch'egli.  comunque,  aveva  preso  parte  al  con- 
vegno di  Fanjeaux  del  1966,  con  una  relazione  di  impianto  tradizionale:  G.  GONNET.  La  figure  et 
l'oeuvre  de  Vaudès  dans  la  tradition  historique  et  selon  les  dernières  recherches,  in  Vaudois 
Languedociens  cit.,  pp.  87-109.  Modesto,  ed  in  parte  anche  disinformato,  l'articolo  di  M. 
SANTERINI,  Durando  d'Osca  e  il  «Liber  Antiheresis».  Predicazione  e  povertà,  vocazione  dei 
primi  valdesi,  in  «Bollettino  della  Società  di  Studi  Valdesi»,  98  (1978).  num.  143.  pp.  53-69. 

53  Come  ricordato  da  K.-V.  Selge  durante  una  discussione,  al  colloquio  internazionale  sin 
Valdesi  nel  Medioevo,  tenuto  ad  Aix-en-Provence  nel  1988:  dalla  cronaca  di  J.  Gonnet  nella  ri- 
vista «Heresis»  (cit.  infra,  nota  102),  p.  89. 

54  M.D.  LAMBERT,  Medieval  Heresy.  Popular  Movements  from  Bogomil  to  Hits.  New  York, 
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prima  della  precoce  scomparsa:  «Rimango  dell'opinione  che  la  povertà  sia  uno  de- 
gli scopi  della  conversione  di  Valdo  e  sullo  stesso  piano  della  predicazione  di  peni- 
tenza; non  ritengo,  infatti,  di  poter  accettare  la  posizione  di  K.-V.  Selge,  per  cui  il 
fine  primario  di  Valdo  è  la  predicazione,  mentre  la  povertà  ne  è,  per  così  dire, 
condizione  preliminare  e  necessaria,  certo,  ma  solo  strumentale»55. 

Durante  il  colloquio  di  Fanjeaux,  in  effetti,  Kurt- Victor  Selge  non  mancò  di 
porre  a  confronto,  all'interno  della  nuova  prospettiva  da  lui  delineata,  le  figure  ed  i 
movimenti  del  lionese  e  dell'assisiate:  «D'après  Étienne  de  Bourbon  et  l'Anonyme 
de  Laon,  Vaudès  et  ses  disciples  étaient  d'abord  pauvres;  puis  ils  se  mirent  à  prê- 
cher. François  d'Assise  mit  trois  ans  avant  de  découvrir  clairement  sa  mission  dans 
l'Évangile»56. 

Se  l'opzione  primaria  viene  effettuata  a  favore  della  predicazione  evangelica, 
allora  la  povertà  volontaria  diviene  a  sua  volta  una  scelta  strumentale,  per  quanto 
assolutamente  imprescindibile  (a  titolo  di  confronto,  basti  pensare  alle  scelte  ope- 
rate in  un  periodo  successivo,  e  con  varie  scansioni  cronologiche,  da  Domenico  di 
Caleruega  e  dai  suoi  primi  collaboratori57).  Ne  consegue  che  la  predicazione  non 
autorizzata  da  parte  dei  laici  assurge  al  ruolo  di  nodo  sostanziale  nel  contrasto  con 
la  gerarchia  ecclesiastica  locale  e  con  la  curia  romana  -  come  rimarcava  opportu- 
namente Giovanni  Gonnet  in  un  articolo  apparso  a  commentare  lo  svolgimento  del 
colloquio  di  Fanjeaux  e  la  pubblicazione  a  stampa  degli  atti58. 

Risulta  allora  assai  difficile  sottovalutare  l'importanza,  sul  piano  della  ricerca 
storica,  di  un  volume  di  Rolf  ZerfaB  sulla  lotta  per  la  predicazione  ai  laici,  apparso 
nel  197459  -  purtroppo,  soltanto  sporadicamente  menzionato  nella  bibliografia  degli 
studi  concernenti  sia  il  valdismo  sia  il  francescanesimo  delle  origini.  Il  teologo  te- 


Holmes  and  Meier,  1977,  pp.  353-355,  che  conclude:  «The  traditional  view  which  Selge  attacks 
in  substance  still  holds  the  field». 

55  Fra  le  tante  ripulse  si  cita  da  R.  MANSELLI,  //  soprannaturale  e  la  religione  popolare  nel 
Medio  Evo  [edizione  postuma  a  cura  di  E.  PASZTOR],  Roma,  Edizioni  Studium,  1985,  p.  96  nota 
33.  Il  rinvio  è  in  sostanza  a:  //  valdismo  originario,  in  ID.,  Studi  sulle  eresie  del  secolo  XII, 
Roma,  ISIME,  1953,  pp.  69-87  (ristampato,  con  una  breve  aggiunta  finale  [assai  discutibile],  in 
ID.,  //  Secolo  XII:  religione  popolare  ed  eresia,  Roma,  Jouvence,  1983,  pp.  1 19-133).  Le  obie- 
zioni dello  storico  napoletano  vennero  affacciate  per  la  prima  volta  nella  relazione  inaugurale  al- 
rVIII  Convegno  del  Centro  di  studi  sulla  spiritualità  medievale,  tenuto  a  Todi  nel  1967:  Evange- 
lismo e  povertà,  alla  nota  47  (in  Povertà  e  ricchezza  nella  spiritualità  dei  secoli  XI  e  XII,  Todi, 
Accademia  Tudertina,  1969,  pp.  1 1-41  [ristampato  in  ID.,  //  secolo  XII  cit.,  pp.  47-66]).  Sulle  sue 
posi/ioni  storiografiche  in  materia  si  veda  ora  B.  VETERE,  Gli  studi  sull'eresia,  in  L'opera  sto- 
riografica di  Raoul  Manselli  (Atti  del  seminario  internazionale  di  studio.  Lecce,  20  novembre 
1986)^  a  cura  di  B.  VETERE,  Galatina,  Congedo,  1988,  pp.  13-49. 

56  SELGE,  Caractéristiques  cit.,  p.  118. 

57  II  confronto  è  condotto  più  ampiamente  in  R.  RUSCONI,  «Forma  apostolorum»:  l'imma- 
gine del  predicatore  nei  movimenti  religiosi  francesi  e  italiani  dei  secoli  XII  e  XIII,  in 
"Cristianesimo  nella  storia»,  6  (1985),  pp.  513-542. 

58  GONNET,  / primi  Valdesi  erano  veramente  eretici?  cit. 

59  R.  ZHRF-ASS,  Der  Streit  um  die  Laienpredigt.  Eine  pastoralgeschichtliche  Untersuchung 
zum  Verstdndnis  des  Predigtamtes  und  zu  seiner  Entwicklung  im  12.  und  13.  Jahrhundert,  Frei- 
burg Basel- Wien,  Herder,  1974  (Untersuchungen  zur  praktischen  Théologie,  2). 
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desco,  infatti,  metteva  molto  acutamente  in  luce  proprio  il  nodo  di  politica  eccle- 
siastica costituito  dalla  pretesa  ovvero  aspirazione  dei  non/chierici  -  i  laici  -  ad 
esercitare  il  ministero  della  predicazione:  le  scelte  conseguenti,  da  parte  di  singoli  e 
gruppi,  e  le  reazioni  della  gerarchia  sacerdotale,  ai  suoi  diversi  livelli,  comporta- 
vano ampi  risvolti  sull'assetto  istituzionale  della  Chiesa  stessa,  almeno  potenzial- 
mente. Nella  sua  ricostruzione,  Valdesio  ed  i  suoi  primi  seguaci,  gli  Umiliati,  Fran- 
cesco d'Assisi  ed  i  suoi  primi  compagni  vennero  in  effetti  inseriti  in  un  quadro 
problematico  al  cui  interno,  appunto,  non  è  più  la  povertà  a  costituire  la  questione 
di  fondo,  e  prende  vigore  invece  la  prospettiva  secondo  la  quale,  almeno  per  gli 
stessi  Valdesio  e  Francesco,  la  scelta  della  povertà  volontaria  risulta  essere  un'op- 
zione strumentale  ai  fini  del  ministero  della  predicazione  e  dell'evangelizzazione. 


5.      //  centenario  valdese  del  1974. 

In  occasione  del  centenario  valdese  del  1974,  come  ci  si  poteva  d'altronde 
aspettare,  si  sono  moltiplicati  gli  interventi  sul  periodo  delle  origini  del  valdismo 
(alcuni  dei  quali,  di  carattere  meramente  celebrativo  o  anche  puramente  divulga- 
tivo, non  è  necessario  menzionare)60.  Particolarmente  significativa  appare,  in  quella 
circostanza,  la  pubblicazione  di  una  storia  del  movimento  valdese  dalle  origini  al- 
l'adesione alla  Riforma:  Les  Vaudois  au  Moyen  Age,  curata  dai  due  maggiori  sto- 
rici del  valdismo  medievale,  Amedeo  Molnàr  e  Jean  Gonnet61.  Per  quest'ultimo 
studioso,  però,  ritengo  più  opportuno  richiamare  l'attenzione  non  tanto  sulle  pagine 
da  lui  scritte  in  quel  volume,  quanto  su  un  lungo  articolo  apparso  a  stampa  a  di- 
stanza di  un  paio  d'anni:  Le  cheminement  des  vaudois  vers  le  schisme  et  l'hérésie 
(  1 J  74-1218),  in  quanto  vi  vennero  prospettate,  in  una  ricostruzione  globale,  le  sue 
posizioni  sull'argomento62. 

Preoccupato  di  classificare  e  di  analizzare  le  fonti  relative  al  valdismo  primi- 
tivo63 -  in  quelle  pagine,  come  in  altri  lavori,  la  sinossi  dei  testi  tende  peraltro  a  di- 
venire impercettibilmente  combinatoria,  al  di  là  di  ogni  consapevole  avvertenza  - 
Jean  Gonnet  aveva  comunque  modo  di  valutare  incidentalmente  il  maggiore  rilievo 
di  una  fonte  come  la  cronaca  di  Burcardo  di  Ursperg,  rispetto  a  quella  dell'ano- 
nimo di  Laon64.  Al  contrario  occupandosi  ampiamente  del  rientro  nel  'girone  della 


60  Non  sono  riuscito  a  consultare  H.L.  STEIN-SCHNEIDER.  Valdo  de  Lyon  et  Francois  d'As- 
sise: leurs  rapports  d'après  les  documents  du  XII et  XIIIe  siècle.  Une  contribution  à  l'histoire  re- 
ligieuse du  Moyen  Age  en  Europe,  Washington  1974  (citato  da  GONNET.  Vaudès  et  son  message 
cit.,  p.  80). 

61  J.  GONNET  -  A.  MOLNAR,  Les  Vaudois  au  Moyen  Age.  Torino.  Claudiana.  1974. 

62  J.  GONNET,  Le  cheminement  des  vaudois  vers  le  schisme  et  l'hérésie  (  1 174-1218).  in 
«Cahiers  de  civilisation  médiévale».  19  (1976),  pp.  309-345.  Frutto  evidentemente  del  lavoro 
preparatorio  al  volume  del  1974,  vi  si  argomentano  nella  sostanza  le  ipotesi  da  lui  avanzate  a  suo 
tempo,  in  occasione  del  colloquio  di  Fanjeaux  del  1966  [dr.  supra,  n.  52]. 

63  Cfr.  supra,  nota  32,  e  ID..  Waldensia.  in  «Rivista  di  Storia  e  Letteratura  Religiosa»,  2 
(1966).  pp.  461-484  (ora  anche  in  ID..  //  grano  e  le  zizzanie  cit..  pp.  865-896). 

64  GONNET,  Le  cheminement  cit..  p.  315. 
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chiesa  romana'  di  Durando  di  "Osca"  e  di  Bernardo  Primo,  e  della  rapida  spari- 
zione dei  loro  gruppi  dalla  scena  della  storia  ecclesiastica,  si  limitava  ad  annotare: 
«Le  nom  même  de  "pauvres"  disparut  peu  à  peu,  soit  chez  les  vaudois  soit  chez  les 
franciscains»65.  Al  termine  di  un'analisi  ampia  e  dettagliata,  in  un  certo  senso  inat- 
teso sia  nelle  modalità  sia  nelle  prospettive,  scatta  però  l'ennesimo  confronto  fra 
"l'eresiarca"  ed  il  "santo":  «Pour  saisir  dans  la  réalité  concrète  des  faits  les  traits 
caractéristiques  de  ce  que  nous  avons  appelé  "valdéisme  authentique",  je  pense 
qu'il  n'y  a  rien  de  mieux  à  faire  que  de  comparer  l'expérience  de  Vaudès  à  celle  de 
François  d'Assise,  bien  que  cette  dernière  soit  postérieure  d'une  trentaine  d'an- 
nées»66. 

A  questa  proposizione  faceva  seguito  un  pertinente  elenco  di  "analogie",  cer- 
tamente rilevabili  anche  a  prima  vista,  per  arrivare  a  concludere  ancora  una  volta: 
«Tout  aussi  nombreuses,  mais  moins  extérieures,  les  différences  sont  dues  en  partie 
à  des  situations  matérielles  dissemblables,  en  partie  au  tempérament  différent  des 
deux  personnages  (...).  La  diversité  des  tempéraments  se  voit  surtout  dans  l'atti- 
tude différente  vis-à-vis  des  hiérarchies  ecclésiastiques»67.  In  sostanza,  Jean  Gon- 
net  riproponeva  dunque  le  conclusioni  della  propria  rassegna  storiografica  di  dieci 
anni  prima68  e,  anche  per  il  tramite  dei  lavori  di  Amedeo  Molnar69,  chiudeva  in 
chiave  religiosa  e  confessionale  un  lavoro  dall'impostazione  essenzialmente  storica 
e  filologica. 

Assai  diverso  appare  l'approccio  di  Kurt- Victor  Selge  in  un  articolo,  pubbli- 
cato non  casualmente  proprio  nel  1974,  in  cui  egli  mirava  innanzitutto  a  mettere  in 
luce  i  problemi  connessi  con  una  ricostruzione  storico-critica  del  personaggio  Val- 
desio70.  In  primo  luogo,  vi  si  sottolineava  in  maniera  pertinente  che  «le  fonti  che  ci 
forniscono  informazioni  sulla  sua  persona  sono  pochissime»71,  in  mancanza  di 
fonti  agiografiche  (disponibili  invece  per  un  personaggio  come  Francesco  d'As- 
sisi): anzi,  si  approfitta  dell'occasione  per  ribadire  l'opinione  che  il  racconto  del- 
l'Anonimo di  Laon  non  è  poi  tanto  lontano  dal  poter  essere  assimilato,  a  suo  modo, 
alla  leggenda  di  un  santo. 

Di  rilievo  appare  anche,  a  proposito  della  professione  di  fede  ortodossa 
emessa  da  Valdesio  nel  1 180,  l'enunciazione  di  serie  di  riserve,  assai  pertinenti,  su 
talune  utilizzazioni  del  testo,  forse  troppo  sbrigative:  «E  un  documento  preformu- 
lato in  gran  parte  dall'autorità  ecclesiastica,  e  poi  approvato  da  Valdez.  Non  è  stato 
egli  stesso  a  formulare  un  testo  tale,  e  anche  nella  breve  parte  finale,  quella  del 
proposito  religioso  caratteristico  per  Valdez  e  i  suoi  fratelli,  ci  si  può  chiedere  fino 


65  Ibid.,  p.  340. 

66  Ibid.,  p.  344. 

67  Ibid.,  p.  345. 

M  Cfr.  supra,  nota  63. 

69  Cfr.  supra,  nota  43. 

70  K.-V.  SELGE,  La  figura  e  l'opera  di  Valdez,  in  «Bollettino  della  Società  di  Studi  Val- 
desi,,, 95  (1974),  num.  136,  pp.  3-25. 

71  Ibid.,  p.  3. 
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a  che  punto  esso  esprima  veramente  tutto  quello  che  i  Valdesi  volevano»72.  Questa 
rilevazione  gli  consentiva  di  sottolineare  ulteriormente  il  fatto  che  «il  periodo 
"cattolico"  del  movimento  risulta  alquanto  più  lungo  di  quanto  c'eravamo  abituati 
a  pensare.  (...)  Valdez  ed  i  suoi  avevano  l'intenzione  di  rimanere  pienamente  nei 
limiti  dell'ortodossia  e  della  lealtà  ecclesiastica,  e  (...)  soltanto  attraverso  una  serie 
di  vicende  si  era  chiarito  che  la  dinamica  di  un  movimento  popolare  di  predica- 
zione laica  e  la  concezione  prevalente  delle  prerogative  gerarchiche  non  si  conci- 
liavano l'una  con  l'altra»73. 

Se  tali  considerazioni  sono  davvero  funzionali  ad  un'impostazione  su  basi 
maggiormente  rigorose  dell'impossibile  "parallelo"  fra  Valdesio  di  Lione  e  France- 
sco d'Assisi,  ad  esse  bisogna  accostare  l'invito  a  non  considerare  la  figura  del  lio- 
nese  come  quella  di  un  personaggio  isolato  rispetto  ai  suoi  seguaci  (anche  se  non 
esplicitamente  dichiarato,  è  evidente  che  Kurt- Victor  Selge  aveva  ben  presente 
l'avvenuta  riconsiderazione,  in  sede  storiografica,  dei  rapporti  tra  l'assisiate  ed  i 
suoi  primi  compagni"4):  «Valdez  non  può  essere,  a  questo  tempo,  sganciato  dal  nu- 
cleo del  suo  movimento  ma  va  aggiunto  subito  che  il  Valdismo  non  è  stato  soltanto 
Valdez»  e  «nonostante  la  sua  forte  personalità,  egli  non  può  essere  stato  l'unico  a 
definire  l'essenza  del  Valdismo  (...).  Quindi  il  processo  della  formazione  dell'i- 
dentità valdese  è  certamente  stato  un  processo  collettivo  nel  quale  la  volontà  del 
fondatore  è  certamente  intervenuta  solo  fino  a  un  certo  punto»75.  (Ulteriori  svi- 
luppi, inoltre,  potrebbero  derivare  anche  da  un'osservazione,  con  la  quale  si  insi- 
nua, in  sostanza,  che  il  valdismo.  dopo  la  rottura  con  Roma,  si  sia  storicamente  svi- 
luppato come  una  sorta  di  'ordine  religioso  eterodosso':  «Il  Valdismo.  nel  suo 
grande  sviluppo  [...],  si  mantiene  come  un  gruppo  dai  lineamenti  abbastanza 
chiari,  ben  distinto  da  altri  gruppi  e  dall'ambiente  generale  del  movimento  religioso 
nel  laicato  cristiano,  per  la  sua  organizzazione  semplice  quale  gruppo  di  predicatori 
poveri,  basato  su  certi  principi  organizzativi  e  ideologici»76). 


6.      //  centenario  francescano  del  1982. 

A  quanto  sembra,  almeno  per  i  tempi  più  recenti,  un  confronto  esplicito  e  di- 
retto tra  Valdesio  di  Lione  e  Francesco  d'Assisi  risulta  interessare  più  agli  studiosi 
del  valdismo  che  non  all'erudizione  francescana  -  almeno  a  giudicare  dal  fatto  che. 
nella  voluminosa  Bibliographic*  Franciscana,  anteriormente  alle  celebrazioni  cen- 
tenarie del  1982,  gli  unici  rinvìi  risalgono  agli  anni  1969  e  1970  e  corrispondono  ai 


72  Ibid.,  p.  11. 
13  Ibid.,  p.  15. 

74  La  cui  formulazione  più  felice  è  in  un  volumetto  uscito  ad  un  decennio  di  distanza:  T. 
DESBONNETS,  De  l'intuition  à  l'institution.  Les  Franciscains.  Paris.  Editions  Franciscaines.  1983 
(tr.  ital.  Milano.  Biblioteca  Francescana.  1986). 

75  Selge,  La  figura  cit..  pp.  21  e  24. 
16  Ibid.,  p.  23. 
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volumi  di  Kurt-Victor  Selge,  Die  ersten  Waldenser11 ,  e  di  Christine  Thouzellier, 
Catharisme  et  valdéisme  en  Languedoc1* . 

Anche  in  quella  circostanza  fu  in  effetti  Valdo  Vinay  a  riproporre,  questa 
volta  però  sulle  pagine  di  una  rivista  cattolica,  il  confronto  tra  due  figure  esemplari: 
Valdo  e  Francesco  d'Assisi:  affinità,  diversità,  aspetti  originali19.  Nel  suo  contri- 
buto, in  verità,  la  mancata  considerazione  dei  rapporti  di  entrambi  con  il  movi- 
mento religioso  da  ciascuno  suscitato  conduceva,  in  modo  sostanzialmente  inevita- 
bile, a  ribadire  la  più  tradizionale  delle  interpretazioni:  «Nonostante  tutte  le  affinità 
spirituali  constatate,  il  rapporto  del  Poverello  di  Assisi  e  del  Povero  di  Cristo  con  la 
Chiesa  fu  molto  diverso.  Le  ragioni  si  possono  anzitutto  ricercare  nel  carattere  per- 
sonale dei  due  protagonisti»,  sia  pure  sottolineando  che  «vi  erano  anche  situazioni 
oggettive  che  dovevano  necessariamente  influire  sulle  rispettive  relazioni  di  Fran- 
cesco e  di  Valdo  con  la  Chiesa»80. 

Anch'egli  alla  ricerca  di  «analogie»  e  «differenze»  per  mezzo  di  un 
«confronto»  basato  su  due  fonti  primarie,  la  confessio  fidei  sottoscritta  da  Valdesio 
nel  1 180  e  informa  vitae  presentata  a  Roma  da  Francesco  nel  1209  -  secondo  una 
formula  già  percorsa  da  Franco  Porsia  molti  anni  prima81  -,  nel  medesimo  contesto 
delle  celebrazioni  dell'ottavo  centenario  della  nascita  dell'assisiate  Giovanni  Gon- 
net  ripropone,  a  sua  volta,  il  consueto  modulo  interpretativo:  «Di  fronte  a  tante 
analogie,  spiccano  delle  differenze,  tanto  estrinseche  quanto  intrinseche.  Innanzi- 
tutto le  indoli,  i  caratteri  dei  due  personaggi  sono  diversi».  Viene  poi  richiamato  il 
«comportamento  diverso  dei  papi  davanti  ai  due  novatori»,  per  concludere:  «Se  vo- 
lessimo sintetizzare  in  pochissime  parole  la  causa  vera  per  la  quale  Valdesio  e  il 
movimento  da  lui  fondato  finirono  sotto  i  colpi  degli  anatemi  e  delle  scomuniche, 
mentre  Francesco,  appena  morto,  fu  innalzato  agli  altari,  quella  causa  consiste  in 
questo  che  il  primo  volle  considerare  la  Parola  di  Dio  in  ultima  istanza  come  la  sola 
norma  di  fede  e  di  vita,  mentre  il  secondo  rimase  sempre  ligio,  malgrado  ogni  per- 
plessità, al  magistero  della  Chiesa  ufficiale»82  (non  a  caso,  all'inizio  del  suo  inter- 


77  Cfr.  supra,  nota  47. 

78  Cfr.  supra,  nota  48. 

79  V.  VINAY,  Valdo  e  Francesco  d'Assisi:  affinità,  diversità,  aspetti  originali,  in 
«Humanitas»,  37  (1982),  pp.  200-213. 

80  Ibid.,  pp.  208-209. 

81  Cfr.  supra,  nota  5. 

82  G.  GONNET,  Valdesio  di  Lione  e  Francesco  d'Assisi:  un  confronto  sulla  base  dei  rispet- 
tivi «propositi  di  vita»  ( 1 180  e  1209),  in  San  Francesco  nella  civiltà  medioevale  con  riferimento 
alla  Valle  Reatina,  al  Cicolano  e  a  Corvaro  (Atti  del  Convegno  di  Studi.  Borgorose,  18-19  di- 
cembre 1982),  a  cura  di  G.  MACERONI,  Rieti,  Il  Velino,  1983,  pp.  1 1 1-126  Le  citazioni  sono  alle 
pp.  122,  123  e  123-124.  Nel  medesimo  volume  si  ripropone  anche,  in  maniera  esplicita,  il  mo- 
dello interpretativo  sabateriano:  G.  MACERONI,  S.  Francesco  e  l'eresia  medioevale,  ibid.,  pp. 
101-1  10.  Nel  presentare  la  situazione  economica  del  secolo  XII  in  termini  decisamente  attualiz- 
zanti, si  riesce  anche  a  tracciare  questo  parallelo  assai  disinvolto:  «Assisi  o  Bologna  non  erano  da 
questo  punto  di  vista  molto  diverse  dalla  Lione  di  Valdesio  o  dalla  Milano  dei  poveri  lombardi» 
(D.  M  ASF  I  I  I,  Lo  spiritualismo  francescano  tra  santità  ed  eresia,  ibid.,  pp.  85-99:  la  citazione  è  a 
p.  87). 
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vento.  Jean  Gonnet  aveva  ricordato  che  nel  1982  cadeva  anche  il  450c  anniversario 
dell'adesione  dei  valdesi  alla  riforma,  nel  sinodo  di  Chanforan  del  1 532 )83. 

Ben  altri  appaiono  essere,  al  contrario,  i  referenti  di  fondo  nel  testo  di  una  re- 
lazione letta  da  Giovanni  Miccoli  ad  un  congresso  tenuto  a  Piacenza,  sempre  in  oc- 
casione del  centenario  francescano  del  198284  -  di  recente  ripubblicata  in  una  rac- 
colta di  saggi  di  argomento  francescano,  con  un  titolo  ben  più  appropriato85. 

Anche  a  motivo  della  sede  e  dell'occasione,  il  confronto  fra  Valdesio  e  Fran- 
cesco, e  gli  esiti  storici  delle  loro  esperienze  religiose,  si  incentrava  in  particolare 
sulle  valenze  istituzionalmente  eversive  di  una  scelta  evangelica  di  povertà:  «Un 
atteggiamento  che  fa  della  conversano  inter  pauper  es,  della  vita  condotta  tra  i  po- 
veri, in  una  piena  assimilazione  al  loro  modo  di  essere,  il  terreno  privilegiato  per 
realizzare  nella  sua  integralità  il  messaggio  cristiano.  Sono  spunti  varii  ma  inequi- 
vocabili, che  figurano  nelle  vite  dei  predicatori  itineranti  dei  primi  decenni  del  XII 
secolo,  gli  stessi  che  sembrano  riproporsi  nell'esperienza  originaria  del  primo  val- 
dismo  e  che  troveranno  la  loro  più  piena  e  coerente  attuazione  nella  scelta  e  nella 
prassi  religiosa  di  Francesco  d'Assisi»86. 

In  effetti,  solo  all'apparenza  si  ripropone  nelle  valutazioni  di  Giovanni  Mic- 
coli lo  schema  consueto,  consacratosi  anche  nella  storiografia  accademica  a  partire 
dal  libro  di  Herbert  Grundmann  sui  Movimenti  religiosi  nel  Medioevo*1:  «Con  gli 
ordini  mendicanti  la  vita  vere  apostolica  troverà  una  sua  precisa  collocazione  an- 
che all'interno  dell'istituzione  ecclesiastica,  riuscendo  in  qualche  modo  a  comporre 
con  le  linee  di  fondo  di  una  presenza  religiosa  ed  ecclesiastica  costruitasi  attraverso 
una  secolare  tradizione  alcuni  elementi  di  quella  novitas  evangelica  e  pauperistica 
che  era  stata  alcuni  decenni  prima  violentemente  denunciata  e  combattuta  dai  suoi 
avversari»88.  Non  è  questione,  però,  di  una  sorta  di  astratto  provvidenzialismo, 
bensì  si  è  in  presenza  di  una  lucida  scelta  politica  dell'istituzione  ecclesiastica,  allo 
scopo  di  assicurare  la  propria  sopravvivenza  -  questo  si  vuole  mettere  in  evidenza: 
«Ma  ci  vorrà  tutta  la  drammatica  avvertenza  dell'estremo  pericolo  rappresentato 
per  la  Chiesa  dalla  diffusione  dell'eresia  per  vincere  le  sordità  e  le  resistenze  di  un 
ambiente  ecclesiastico  saldamente  attestato  nella  difesa  delle  proprie  prerogative  di 


83  Nel  1982  ricorreva  anche  il  centenario  della  fondazione  della  «Société  d'Histoire  Vau- 
doise».  l'attuale  «Società  di  Studi  Valdesi».  In  tale  occasione  venne  pubblicato  il  volume  citato  a 
nota  5 1 . 

G.  MICCOLI.  La  tradizione  ereseologica  del  pauperismo.  Povertà  e  poveri  nei  movimenti 
e  nelle  chiese  ereticali  del  XII  secolo,  in  «Storia  della  città»,  8  (  1983).  num.  26/27.  pp.  33-43.  Per 
valutarne  appieno  le  affermazioni  occorre  tenere  presente  anche  ID..  La  storia  religiosa,  in  Storia 
d'Italia,  Q:  Dalla  caduta  dell'Impero  romano  al  secolo  XVIII.  Torino.  Einaudi.  1974.  specie  pp. 
735-764  e  passim. 

85  G.  MICCOLI.  Chiesa,  riforma,  vangelo  e  povertà:  un  nodo  nella  storia  religiosa  del  XII 
secolo,  in  ID..  Francesco  d'Assisi.  Realtà  e  memoria  di  un'esperienza  cristiana.  Torino.  Einaudi. 
1991.  pp.  3-32. 

S6Ibid..  p.  15. 

87  Cfr.  supra,  nota  18. 

mIbid..p.  22. 
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governo  e  della  propria  superiorità  culturale  e  sociale»89. 

Viene  meno,  in  sostanza,  nelle  dense  pagine  di  Giovanni  Miccoli  anche  il 
"parallelismo"  fra  i  due  personaggi  di  Valdesio  e  di  Francesco,  intorno  al  quale  ha 
ruotato  gran  parte  della  storiografia  nell'ultimo  secolo.  Essi  sono  definitivamente 
tolti  da  un  astratto  isolamento  e  ricollocati  all'interno  di  un  preciso  reticolo  di  rela- 
zioni: «Se  si  considera  il  punto  di  partenza  di  movimenti  evangelico-pauperistici 
come  i  valdesi  e  gli  umiliati  non  si  può  non  notare  -  l'analogia  del  resto  è  stata  più 
volte  rilevata  dalla  storiografia  -  la  sua  profonda  comunanza  e  affinità  con  quello 
che  fu  il  punto  di  partenza  di  Francesco  e  della  prima  fraternità  francescana,  una 
comunanza  che  rende  tanto  più  vistosa  la  diversità  degli  itinerari  successivi»90.  In 
altri  termini,  e  pur  sempre  in  una  prospettiva  assai  diversa  da  precedenti  osserva- 
zioni all'apparenza  analoghe,  a  dire  di  Giovanni  Miccoli  in  sostanza  «il  senso  pro- 
fondo della  scelta  pauperistica  di  Francesco,  della  sua  scelta  di  vivere  tra  i  poveri 
come  scelta  di  campo  religioso  e  sociale»  avrebbe  indotto  l'assisiate  a  battere  una 
strada  radicalmente  nuova91  (anche  rispetto  a  Valdesio,  che  peraltro  non  viene  da 
lui  in  alcun  modo  richiamato). 


7.      Un  intenso  decennio  di  studi. 

In  una  certa  misura  sull'onda  delle  riflessioni  suscitate  dal  centenario  france- 
scano, esce  nel  1984  un  opuscolo  di  Grado  G.  Merlo  su  Tensioni  religiose  agli  inizi 
del  Duecento,  il  cui  oggetto  è  chiarito  ancor  meglio  da  un  lungo  sottotitolo:  «Il 
primo  francescanesimo  in  rapporto  a  tradizioni  eremitico-penitenziali,  esperienze 
pauperistico-evangeliche,  gruppi  ereticali  e  istituzioni  ecclesiastiche»92. 

Tra  le  numerose  osservazioni  puntuali,  sottolineiamo  il  nodo  interpretativo 
centrale  proposto  dallo  studioso,  il  quale  invitava  a  ricollocare  le  vicende  di  perso- 
naggi e  di  gruppi  all'interno  del  complesso  quadro  della  storia  ecclesiastica  di  quel 
periodo  e,  soprattutto,  ad  inviduare  le  effettive  ragioni  di  un  contrasto  a  suo  avviso 
non  solo  religioso  ed  ideale,  ma  anche  giuridico  ed  istituzionale:  «Gli  esiti  furono 
[per  Valdesio,  Francesco  ed  altri]  diversi  soprattutto  perché,  sul  finire  del  XII  se- 
colo, l'esperienza  valdese  o,  meglio,  le  esperienze  valdesi  furono  respinte  in  quanto 
minacciavano  il  monopolio  che  il  clero  pretendeva  intorno  alla  predicazione,  e  poi- 
ché non  si  erano  ancora  individuate  soluzioni  istituzionali  capaci  di  integrare  o  an- 
nullare tale  concorrenza.  La  prima  comunità  francescana  non  appare  invece  orien- 
tata in  modo  primario  alla  predicazione  e  si  collegava  a  tradizioni  immediatamente 


S9  Ibidem. 

90  Ibid.,  p.  26. 

91  Ibidem. 

92  G.G.  MKRLO,  Tensioni  religiose  agli  inizi  del  Duecento.  Il  primo  francescanesimo  in 
rapporto  a  tradizioni  eremitii o-penilenz.iali,  esperienze  pauperistico-evangeliche,  gruppi  ereti- 
cali e  istituzioni  ecclesiastiche,  Torre  Pollice,  Coop.  Tipografica  Subalpina,  1984  (ristampato  in 
Ih  .  Tra  e  renio  e  citta.  Studi  su  Francesco  d'Assisi  e  sul  francescanesimo  medievale.  Assisi,  Edi- 
zioni Porziuncola,  1991,  pp.  33-92). 
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comprensibili  alle  gerarchie  romane  -  e,  non  si  dimentichi,  nel  caso  di  Francesco,  al 
vescovo  locale»93. 

Per  quanto  riguarda  in  particolare  la  vicenda  di  Francesco  d'Assisi,  le  indica- 
zioni di  Giovanni  Miccoli  concernenti  la  specificità  della  vicenda  dell'assisiate 
vengono  altrimenti  riproposte  nell'invito  a  considerare  con  maggiore  attenzione 
l'incidenza  del  contesto  storico  e  geografico  sulla  genesi  di  determinate  opzioni  re- 
ligiose: «Con  ogni  probabilità  l'Assisiate,  quando  si  convertì,  nulla  sapeva  degli 
eremiti  e  dei  predicatori  itineranti  di  cinquanta  o  cento  anni  prima  dell'Ovest  e  del 
Sud  della  Francia,  né  della  vicenda  di  Valdesio,  per  certi  versi  analoga  alla  sua. 
Forse  più  presenti  gli  erano  le  tradizioni  eremitico-penitenziali  della  sua  terra  e  le 
scelte  di  coloro  che  si  dedicavano  ai  malati  e  ai  poveri»94. 

Nelle  ultime  righe  del  suo  contributo,  infine,  Grado  G.  Merlo  appare  piena- 
mente consapevole  dell'incidenza  e  dell'importanza  dello  schema  di  lettura  dei 
movimenti  evangelico-pauperistici  medievali,  prospettato  mezzo  secolo  prima  da 
Herbert  Grundmann.  Ne  ripropone  in  effetti  le  coordinate  fondamentali,  depuran- 
dole però  di  quelle  valenze  in  loro  insite  che  avevano  indotto  o  facilitato  interpreta- 
zioni in  chiave  provvidenzialistica  ovvero  confessionale:  «E  agli  inizi  del  Duecento 
l'istituzione  ecclesiastica  trasse  nuova  linfa  vitale  dalla  "santità"  di  Francesco 
d'Assisi  e  di  tanti  altri  individui  a  lui  simili:  le  anteriori  incomprensioni  e  chiusure 
non  avevano  bloccato  lo  spontaneo  fiorire  di  autonome  esperienze  religiose,  per  le 
quali  si  faceva  ora  faticosamente  strada  una  possibilità  di  presenza  nell'organismo 
ecclesiastico,  prima  ritenuta  una  pericolosa  risoluzione.  Dal  viaggio  a  Roma  dei 
Valdesi  nel  1 179  al  viaggio  della  frate  mitas  francescana  nel  1210,  in  una  trentina 
di  anni  dunque,  molte  cose  erano  mutate»95. 

Uscito  dapprima  in  una  raccolta  collettiva  di  studi  su  Franz  von  Assisi  une! 
die  Armutsbewegung  seiner  Zeit,  apparsa  nel  1987  ma  anch'essa  tardivo  frutto 
delle  celebrazioni  del  centenario  francescano96,  un  altro  interessante  contributo  di 
Kurt-Victor  Selge97  è  stato  ripubblicato  l'anno  successivo  in  lingua  italiana,  con  il 
titolo:  /  movimenti  religiosi  laici  del  XII  secolo,  in  particolare  i  Valdesi,  quale 
sfondo  e  premessa  del  movimento  francescano9*.  Particolarmente  ricco  di  osserva- 
zioni puntuali  certo  non  enunciate  in  senso  finalistico,  come  sembrerebbe  invece 
suggerire  il  titolo,  l'intervento  di  Kurt- Victor  Selge  ha  il  pregio  di  mettere  in  ri- 


93  MERLO,  Tra  eremo  e  città  cit.,  p.  7 1 . 

94  Ibid.,  p.  77. 

95  Ibid.,  p.  92. 

96  Si  veda  in  essa  il  testo  di  K.  ELM,  Die  «Vita  Franciscana».  Eine  geistliche  Lebensform 
zwischen  Aufbruch  und  Anpassung,  in  Franz  von  Assisi  und  die  Armutsbewegung  seiner  Zeit 
(...),  hrsg.von  B.  PRIMETSHOFER  und  andere.  Wien.  Doni  Verlag,  1987.  pp.  42-57,  nel  quale 
viene  in  sostanza  riproposta  la  visione  cattolica  delle  origini  e  dello  sviluppo  del  francescanesimo 
primitivo. 

97  K.  -V.  Selge,  Die  religiose  Laienbewegungen  des  12.  Jahrhunderts,  insbesondere  die 
Waldenser,  als  Hintergrund  und  Voraussetzung  der  Franziskanischen  Bewegung,  in  /'ran:  von 
Assisi  und  die  Armutsbewegung  seiner  Zeit  cit..  pp.  1  1-28. 

98  In  «Protestantesimo»,  43  (1988),  pp.  71-92  [non  si  tratta  di  una  traduzione  particolar- 
mente efficace]. 
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lievo,  ancora  una  volta,  il  terreno  storico  comune  al  cui  interno  si  svilupparono  fe- 
nomeni che,  al  loro  tempo,  potevano  essere  separati  solo  in  maniera  artificiosa  (fra 
le  tante  osservazioni,  vale  la  pena  di  prendere  in  considerazione  almeno  quelle  re- 
lative alla  concreta  rilevanza  numerica  dei  Poveri  Lombardi  e  dei  Frati  Minori,  ai 
loro  primordi;  al  carattere  di  «movimento  borghese-cittadino»  del  movimento  pau- 
peristico  fra  1 180  e  1230-1240;  alla  componente  femminile  di  questo  stesso  movi- 
mento; alle  diverse  opzioni  possibili  per  un  suo  riassorbimento  istituzionale).  In 
altri  termini,  vi  venne  operato  un  forte  richiamo  alla  contestualità  dei  rispettivi 
movimenti,  sia  di  valdesi  sia  di  francescani,  pur  restando  all'interno  di  un  impianto 
interpretativo  ancora  una  volta  tributario  di  Herbert  Grundmann,  con  la  sostitu- 
zione, alla  fine,  dei  "poveri"  frati  mendicanti  ai  "poveri"  predicatori  laici;  «Questo 
movimento  viene  quasi  completamente  assorbito  dai  monaci  mendicanti  e  immesso 
decisamente  nella  sfera  della  fedeltà,  dogmatica  e  sociale,  alla  Chiesa»99. 

Nella  conclusione,  infine,  Kurt- Victor  Selge  si  avvicinava  alle  analisi  di  Gio- 
vanni Miccoli,  laddove  metteva  in  evidenza  i  caratteri  non  meramente  psicologici 
di  una  diversa  opzione  da  parte  di  Francesco  d'Assisi,  rispetto  a  Valdesio  di  Lione: 
in  quanto  l'oggettiva  sottomissione  dell'assisiate  alla  gerarchia  ecclesiastica,  pur 
fondandosi  sull'obbedienza  ad  essa,  era  piuttosto  frutto  di  una  ben  più  radicale  op- 
zione di  fondo,  la  «rinuncia  a  ogni  proprietà,  intesa  come  rinuncia  al  diritto,  che  fa 
del  pauper  del  movimento  pauperistico  il  frater  minor,  il  quale  si  sottomette  ad 
ogni  uomo»100.  Anche  lo  studioso  tedesco,  peraltro,  non  riesce  a  sottrarsi  ad  un 
confronto  finale,  con  una  valutazione  in  sostanza  negativa,  in  quanto  il  paragone 
fra  le  due  esperienze  religiose  viene  impostato  su  un  piano  essenzialmente  teolo- 
gico: «Questo  inasprimento  della  sequela  di  Cristo,  nel  senso  della  rinunzia  al  pro- 
prio diritto,  è  però  nel  contempo  un  adattamento  alla  richiesta  di  principio,  espressa 
da  questa  chiesa,  della  sottomissione  dei  laici  -  sottomissione  intesa  come  virtù: 
humilitas  uguale  obedientia  -  che  non  sembra  far  parte,  almeno  non  in  questa 
forma,  del  nucleo  centrale  dell'evangelo»101. 

Negli  ultimi  cinque  anni,  infine,  con  il  moltiplicarsi  dei  convegni  di  studio,  in 
Italia  ed  all'estero,  si  sono  senza  dubbio  infittite  le  occasioni  per  parlare  di  Valde- 
sio di  Lione  e  di  Francesco  d'Assisi  e  dei  loro  "pauperes"  e  per  metterli  a  con- 
fronto. 

Ad  Aix-en-Provence,  a  cura  di  Gabriel  Audisio,  viene  tenuto  nell'aprile  1988 
un  colloquio  internazionale  sul  tema:  Les  vaudois  des  origines  à  leur  fin  (XIIe-XVIe 
siècles),  in  cui  l'interesse  prevalente  dei  partecipanti  appare  essere  però  assorbito 
dal  dibattuto  problema  dell'identità  storica  del  valdismo  medievale102.  Si  tratta  in 


"lbid.,p.  SS. 

100  Ibid.,p.  90. 

101  Ibidem. 

102  Les  vaudois  des  origines  a  leur  fin  (XIIe-  XVI'  siècles).  Colloque  international  (Aix-en 
Provence.  S- IO  avril  19SS).  sous  la  direction  de  G.  AUDISIO,  Torino,  A.  Meynier,  1990.  Su  que- 
siti volume  si  vedano  le  osserva/ioni  di  G. G.  MERLO,  Momenti  di  storia  e  storiografìa  valdese. 
in  II).,  /dentila  valdesi  cit..  pp.  25-54.  Cfr.  anche  la  cronaca  del  convegno,  ad  opera  di  G. 
GONNET,  in  «Heresis»,  n.  15  (  1990),  pp.  S3- 132,  ed  in  particolare  la  discussione  al  termine  della 
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effetti  della  prima  occasione  di  incontro  fra  gli  studiosi  di  storia  valdese  medievale, 
ad  una  ventina  di  anni  di  distanza  dal  colloquio  di  Fanjeaux  -  e,  a  dire  il  vero,  ap- 
pare evidente  che  in  quella  sede  il  problema  delle  fonti  per  la  storia  del  movimento 
valdese  delle  origini  non  sembra  essere  andata  molto  al  di  là  di  quanto  a  più  riprese 
indicato  da  Jean  Gonnet103. 

In  un  numero  monografico  della  rivista  «Heresis»,  pubblicato  nel  1990,  ven- 
gono raccolti  gli  atti  di  un  convegno  sul  tema:  Christianisme  médiéval.  Mouvement 
dissidents  et  novateurs.  Neil' impostare  tale  incontro,  si  era  evidentemente  cercato 
di  operare  una  riorganizzazione  complessiva  dei  fenomeni  religiosi  degli  ultimi  se- 
coli del  medioevo,  ripartendoli  in  diverse  categorie:  «La  contre-église  évangé liste 
dualiste»  (vale  a  dire  Bogomili  e  Catari);  «Evangéliques  et  pauvres  jusqu'au  schi- 
sme» (cioè  i  Valdesi);  «Mendiants  rénovateurs,  mystiques  dissidents»  (ossia  frati 
minori,  frati  predicatori  e  beghine);  ed  infine  «Aux  confins  de  la  culture  chrétienne: 
tenants  et  aboutissants»  -  ebrei  e  streghe104.  Come  si  comprende  facilmente,  lo 
schema  stesso  dell'incontro  conteneva  notevoli  forzature,  che  si  sono  riflesse  anche 
all'interno  di  singoli  contributi105.  A  maggior  ragione  nel  volume  spicca  l'equili- 
brio delle  conclusioni  di  André  Vauchez:  Un  Moyen-Age  sans  hérésie106.  Lo  sto- 
rico francese,  in  effetti,  si  disponeva  su  un  piano  prospettico  assai  diverso,  innanzi- 
tutto negando  che  almeno  per  Francesco  d'Assisi  si  possa  parlare  di  dissidenza  in 
senso  proprio,  quanto  piuttosto  di  «marginalité  au  sein  de  l'Eglise»  -  ed  anche  lad- 
dove ci  si  trovi  in  presenza  di  una  dissidenza  aperta,  non  ci  si  può  esimere  da 
un'indispensabile  puntualità  nelle  valutazioni:  «Dans  certains  cas,  comme  celui  de 
Vaudès  et  des  premiers  Vaudois,  on  peut  parler  tout  simplement  d'une  désobéis- 
sance envers  l'Eglise,  en  raison  d'un  désaccord  concernant  le  problème  de  la  pré- 
dication laïque  et  quelques  autres  questions  disciplinaires,  et  non  d'hérésie,  dans  la 
mesure  où  ni  le  dogme  ni  la  doctrine  n'étaient  en  cause».  Il  punto  discriminante, 
dunque,  era  anche  per  lui  la  reazione  dell'istituzione  ecclesiastica  di  fronte  a  feno- 
meni nuovi:  «Face  à  cet  éventail  largement  ouvert  de  formes  de  dissidence  reli- 
gieuse, convient  de  mettre  en  parallèle  les  réactions  de  l'Église  et  les  moyens  dont 
elle  a  usé  au  Moyen  Age  pour  les  résorber  ou  les  éliminer».  Il  punto  di  arrivo  di 
André  Vauchez  rappresenta,  ancora  una  volta,  una  riproposizione  dello  schema  in- 
terpretativo che  risaliva  a  Herbert  Grundmann,  depurandolo  però  da  possibili  com- 
ponenti di  matrice  confessionale  ed  apologetica:  «On  peut  dire  que  S.  François 
d'Assise  a  bénéficié  de  l'erreur  qu'avait  commise  l'Église  en  condamnant  Vaudès 


prima  sessione,  dedicata  alle  origini  del  valdismo  (pp.  84-93). 

103  Cfr.  J.-F.  GlLMONT,  Sources  et  critique  des  sources,  ibidem,  pp.  105-1 13, 

104  «Heresis.  Revue  d'hérésiologie  médiévale.  Edition  de  textes.  Recherche»,  nos.  12-14 
(1990)  (a  cura  del  Centre  National  d'Etudes  Cathares  -  Centre  René  Nelli). 

105  In  particolare  M.  CUSATO,  Le  mouvement  franciscain  au  XIII  siede  dans  un  registre 
dissident:  François  d'Assise,  Césaire  de  Spire  et  Gérard  de  Borgo  San  Donnino,  ibid.,  pp.  293- 
321,  e  J.  DUVERNOY,  Le  mouvement  vaudois:  origines,  ibid.,  pp.  173-198  (su  cui  si  veda  in  par- 
ticolare l'intervento  nella  discussione  di  Jean  Gonnet,  alle  pp.  195-196). 

106  Ibid.,  pp.  449-456.  Le  citazioni  successive  sono  rispettivamente  alle  pagine  450,  451. 
452  e  453. 
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et  ses  disciples,  puisque  la  "règle  de  vie"  des  Frères  mineurs  que  le  pape  approuva 
oralement  en  1209  reprenait  l'essentiel  de  leur  message,  à  savoir  le  lien  existant  en- 
tre l'apostolat  itinérant,  la  pratique  de  la  pauvreté  évangélique  et  la  prédication  pé- 
nitentielle,  ouverte  a  tous  les  baptisés». 

Nel  corso  del  1991,  infine,  sono  usciti  a  stampa  gli  atti  di  un  convegno  orga- 
nizzato l'anno  precedente  a  Todi  dal  Centro  di  studi  sulla  spiritualità  medievale  e 
dall'Accademia  Tudertina  sul  tema:  La  conversione  alla  povertà  nei  secoli  XII-XIV 
107 .  Sempre  nel  1990  anche  la  Società  internazionale  di  studi  francescani  ed  il  Cen- 
tro interuniversitario  dr  studi  francescani  avevano  a  loro  volta  organizzato  un  con- 
vegno sull'itinerario  storico  che  aveva  condotto  dalla  sequela  Christi  di  Francesco 
d'Assisi  all'apologia  mendicante  della  povertà  (in  quest'ultimo  convegno,  di  ri- 
lievo indiretto  per  i  problemi  affrontati  in  queste  pagine  appare  unicamente  la  rela- 
zione inaugurale  di  Giovanni  Miccoli:  Un'esperienza  cristiana  tra  Vangelo  e  istitu- 
zione1^). Inevitabilmente  nell'incontro  tudertino  sono  emersi,  magari  in  maniera 
indiretta,  a  più  riprese  però,  taluni  risvolti  che  si  connettevano  al  problema  del 
«parallelismo»  fra  Valdesio  e  Francesco  e  della  vicenda  concorrente  dei  due  mo- 
vimenti religiosi  a  loro  ricollegati  -  a  partire  dall'impegnata  relazione  introduttiva 
di  Grado  G.  Merlo109,  in  cui  la  questione  viene  correttamente  ricondotta,  in  prospet- 
tiva, al  ben  più  vasto  quadro  dello  sviluppo  storico  e  sociale  del  secolo  in  cui  si 
svolgevano  gli  avvenimenti:  «La  conversione  alla  povertà  è,  dunque,  uno  degli  assi 
portanti  della  vita  cristiana  del  XII  secolo.  Per  alcuni  storici  essa  -  nelle  sue  molte- 
plici manifestazioni  a  livello  monastico,  laicale  ed  ereticale  -  costituirebbe  una 
delle  risposte  alla  "crisi  religiosa"  del  XII  secolo»110.  A  tale  constatazione,  peraltro, 
veniva  fatta  seguire  anche  la  decisa  ripulsa  di  qualsivoglia  cifra  di  interpretazione 
che  si  possa  risolvere  in  esiti  confessionali,  apologetici  o  provvidenzialistici,  pro- 
pugnati da  coloro  secondo  i  quali  -  nelle  parole  di  Merlo  -  «la  crisi  raggiungerebbe 
il  suo  culmine  sul  finire  del  secolo  per  trovare  un'inopinata  soluzione  agli  inizi  del 
Duecento:  con  san  Francesco»111. 

Non  sono  mancate,  in  quella  sede,  suggestioni  che  si  possano  richiamare  a 
commento  della  rassegna  di  posizioni  sin  qui  condotta.  Ad  esempio,  nelle  conside- 


107  La  conversione  alla  povertà  nell'Italia  dei  secoli  XII-XIV  (Atti  del  XXVII  Convegno 
storico  internazionale.  Todi,  14-17  ottobre  1990),  C.I. S. A.M.,  Spoleto  ,  1991. 

108  G.  MICCOLI,  Un'esperienza  cristiana  tra  Vangelo  e  istituzione,  in  Dalla  «sequela  Chri- 
sti» all'apologia  della  povertà  (Atti  del  XVIII  Convegno  internazionale.  Assisi,  18-20  ottobre 
1990),  C.I.S.A.M.,  Spoleto,  1992,  pp.  3-40. 

109  G. G.  MERLO,  La  conversione  alla  povertà  nell'Italia  dei  secoli  XII-XIV,  pp.  1-32. 

1 10  Ibid. ,  p.  23.  Nel  testo  si  allude  a  C.  VIOLANTE,  L'Europa  dei  secoli  XI  e  XII fra  novità  e 
tradizione:  sviluppi  di  una  cultura,  discorso  introduttivo  al  convegno  L'Europa  dei  secoli  XI  e 
XII  fra  novità  e  tradizione:  sviluppi  di  una  cultura  (Atti  della  decima  Settimana  internazionale  di 
studio.  Mendola,  25-29  agosto  1986),  Milano,  Vita  e  Pensiero,  1989,  pp.  XIX-XXXI,  ed  a  B. 
BOLTON,  Lo  spirito  di  riforma  nel  Medioevo,  Napoli,  Liguori,  1988  (ed.  orig.  London,  E.  Ar- 
nold, 1983). 

1 1 1  Ibid.,  p.  23.  In  nota  si  richiama  K.  ELM,  Francesco  d'Assisi  nella  crisi  spirituale  e  so- 
<  iole  della  nuova  Europa,  in  Francesco,  il  francescanesimo  e  la  cultura  della  nuova  Europa,  a 
cura  di  [.  BALDELLI  -  A.M.  ROMANINI,  Roma,  Istituto  dell'Enciclopedia  Italiana,  1986,  p.  139. 
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razioni  finali  Ovidio  Capitani  richiamava  l'opportunità  di  tenere  conto  dello  iato 
storicamente  esistito  tra  Francesco  d'Assisi  ed  il  francescanesimo1 12  (problema  non 
dissimile  da  quello  di  una  soluzione  di  continuità  fra  Valdesio  ed  il  \  aldismo).  Dal 
canto  suo  Antonio  Rigon.  in  apertura  alla  sua  relazione  sul  significato  religioso 
della  pratica  testamentaria,  prendeva  le  mosse  proprio  dal  racconto  del  Chronicon 
universale  dell'anonimo  di  Laon,  «dai  toni  spiccatamente  agiografici»,  sulla  base 
del  quale  negli  atti  compiuti  da  Valdesio  «è  possibile  riconoscere  un  vero  e  proprio 
programma  testamentario,  minuziosamente  organizzato,  non  molto  diverso  dagli 
atti  con  i  quali  nel  XIII  secolo  si  formalizzava  il  passaggio  alla  vita  religiosa»:  a 
queste  osservazioni  pregnanti  faceva  da  contrappunto  il  conseguente  richiamo  al 
dettato  del  Testamentum  di  Francesco  del  1226113.  Interessante  anche  un  preciso  ri- 
chiamo di  Maria  Pia  Alberzoni,  all'interno  di  una  serrata  disamina  dei  problemi 
storiografici  concernenti  i  primordi  del  gruppo  degli  Umiliati:  «Un  altro  motivo 
sembra  essere  alla  radice  del  fitto  mistero  delle  origini  umiliate:  l'assenza  di  un 
fondatore  noto  e.  soprattutto  santo,  al  quale  la  devozione  dei  fedeli  potesse  rifarsi 
per  attingere  ad  un  modello  di  perfezione  cristiana»114  -  impossibile  non  pensare 
ancora  una  volta  al  contrasto  fra  la  memoria  storica  dell'  "eresiarca"  (Valdesio)  e 
del  "santo"  (Francesco). 

Nello  stesso  volume  Lorenzo  Paolini.  invece,  interveniva  sul  «nodo  storiogra- 
fico» delle  divergenti  interpretazioni  in  merito  al  rapporto  fra  scelta  della  povertà  e 
predicazione  apostolica  da  parte  dei  Valdesi  alle  loro  origini  e,  dopo  avere  riportato 
con  dovizia  ampi  passi  tratti  dagli  studi  di  Raoul  Manselli.  di  Jean  Gonnet.  di  Gio- 
vanni Miccoli  e  di  Christine  Thouzellier,  da  un  lato,  e  di  Kurt- Victor  Selge.  con- 
cludeva con  una  valutazione  all'apparenza  conciliatrice,  ma  in  realtà  rivolta  a  ri- 
badire gli  orientamenti  più  tradizionali:  «Ritengo,  sulla  base  di  questa  fonte,  ma 
anche  del  Liber  Antiheresis,  che  sdoppiare  l'ideale  apostolico,  che  animava  il  fon- 
datore e  i  primi  seguaci,  sia  una  forzatura:  così  come  privilegiare  l'uno  o  l'altro 
aspetto,  o  indicare  l'uno  come  strumento  e  base  giustificativa  dell'altro»1 15  (salvo 
poi  dover  ammettere  che  la  rottura  con  l'istituzione  ecclesiastica  si  consuma  di 
fatto  sul  divieto  alla  predicazione  non  autorizzata  da  parte  dei  laici). 

Di  grande  interesse,  al  contrario,  il  contributo  di  ampia  portata  di  Franco  Dal 
Pino,  sulle  Scelte  di  povertà  all'origine  dei  nuovi  ordini  religiosi  dei  secoli  XII- 
XIV.  L'impianto  del  suo  intervento  rimaneva,  nella  sostanza,  ancorato  all'interpre- 
tazione del  fenomeno  offerta  da  Herbert  Grundmann,  dalla  quale  si  recepiva  soprat- 
tutto l'inevitabiltà  di  una  considerazione  unitaria  di  tutte  quelle  realtà,  a  partire  da 


112  O.  CAPITANI,  Verso  una  nuova  antropologia  e  una  nuova  religiosità,  ibid.,  pp.  447-471 
(in  particolare  a  p.  447). 

lì3  A.  RIGON,  /  testamenti  come  atti  di  religiosità  pauperistica.  ibid.,  pp.  391-414  (le  cita- 
zioni sono  alle  pagine  391-392). 

114  M.P.  ALBERZONI.  Gli  inizi  degli'Umiliati:  una  riconsiderazione .  ibid.,  pp.  187-237  (la 
citazione  è  a  p.  188). 

115  L.  PAOLINI,  Esiti  ereticali  della  conversione  alla  povertà,  ibidem,  pp.  127-184.  La  cita- 
zione è  alle  pagine  164-165  (la  fonte  cui  si  allude  nel  testo  è  il  Chronicon  universale  dell'ano- 
nimo di  Laon). 
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Umiliati  e  valdesi:  «Inevitabile  appare  l'accostamento  di  queste  posizioni  con 
quelle  assunte  contemporaneamente  da  Francesco  e  in  parte  da  Domenico»116.  Dal 
canto  suo,  però,  il  noto  studioso  degli  ordini  religiosi  mendicanti  assai  opportuna- 
mente richiamava  l'attenzione  non  tanto  sul  «parallelismo»,  quanto  sulla 
«contemporaneità»  di  talune  vicende:  «Il  rientro  dei  due  gruppi  di  "pauperes"  val- 
desi nella  Chiesa  coincide  con  il  formarsi,  nel  1209,  attorno  a  Francesco  d'Assisi, 
che  ha  già  abbracciato  una  vita  povera  e  iniziato  una  predicazione  di  tipo  peniten- 
ziale, del  gruppo  dei  primi  compagni,  i  futuri  frati  minori,  che  riceve  una  prima  ap- 
provazione orale  da  Innocenzo  III  nel  1210,  e  con  gli  anni  della  "santa  predica- 
zione" di  Domenico  di  Caleruega  nella  zona  di  Tolosa,  nei  confronti  dei  catari,  che 
si  concluderanno  con  la  formazione  di  una  comunità  stabile  di  "frati  predica- 
tori'*»117. 

Ed  anche  se  manca,  nel  saggio  di  Franco  Dal  Pino,  un  esplicito  accostamento 
al  Rescriptum  della  conferenza  valdese  di  Bergamo  del  1218,  vi  viene  puntual- 
mente ricordata  l'importanza  degli  avvenimenti  di  politica  ecclesiastica  di  quel- 
l'anno: «Le  lettere  con  cui  Onorio  III  aveva  presentato  a  tutti  i  prelati  della  Chiesa, 
prima,  I'll  febbraio  1218,  i  "frati  dell'ordine  dei  predicatori",  e  quattro  mesi 
dopo,  I'll  giugno,  i  frati  "appartenu  alla  vita  e  alla  religione  dei  frati  minori",  in- 
dicano come  il  migliore  argomento  a  favore  della  loro  azione  fosse  il  tipo  di  vita 
povero  ed  itinerante  da  essi  abbracciato»118.  Il  che  significa,  in  altri  termini,  riba- 
dire nuovamente  che  le  vicende  di  gruppi,  movimenti  ed  ordini  si  intersecano  nel- 
l'arco di  pochi  anni  e  che  il  discrimine,  nello  svolgersi  degli  avvenimenti,  è  pur 
sempre  rappresentato  dalle  scelte  operate  nei  loro  confronti  dall'autorità  ecclesia- 
stica. 


8.      /  «pauperes  religiosi  »  ed  i  loro  «Monumenta». 

Il  mezzo  secolo  che  scorre  fra  la  conversione  di  Valdesio  di  Lione  nel  1 174  e 
la  morte  di  Francesco  d'Assisi  nel  1226  appare  costituire,  senza  ombra  di  dubbio 
alcuno,  un'epoca  davvero  cruciale  nella  storia  religiosa  dell'occidente  cristiano  e  di 
radicali  trasformazioni  nelle  istituzioni  ecclesiastiche. 

In  tale  contesto  si  collocano  le  vicende  personali  dell'uno  e  dell'altro.  Ha  as- 
sai poco  senso,  in  effetti,  impostare  un  confronto  fra  di  essi  sulla  base  di  impossi- 
bili «parallelismi»,  che  risultano  essere,  alla  base,  motivati  piuttosto  da  preoccupa- 
zioni anche  latamente  confessionali119.  Valdesio  e  Francesco,  infatti,  si  collocano 


1 16  F.  DAL  PINO,  Scelte  di  povertà  all'origine  dei  nuovi  ordini  religiosi  dei  secoli  XII-XIV, 
ibidem,  pp.  53-125.  La  citazione  è  a  p.  94  (cfr.  anche  ID.,  //  laico  italiano  fra  eresia  e  proposta 
pauperistico-evangelica  nei  secoli  X//-X//I.  Padova,  CLUEP.  1984). 

117  Ibid.,  p.  95. 
llx  Ibid.,  p.  101. 

m  Si  vedano  al  proposito  le  suggestioni  offerte  in  G.G.  MERLO.  Identità  valdesi  nella  sto- 
ria e  nella  storiografia  cit. 
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sin  dal  principio  nell'ambito  di  quanti  si  possono  definire  i  «pauperes  religiosi»120 
della  fine  del  XII  secolo  e  degli  inizi  del  XIII  secolo,  il  cui  ruolo  si  definisce  anche, 
e  forse  addirittura  in  prevalenza,  in  relazione  alle  istituzioni  ecclesiastiche  della  cri- 
stianità occidentale.  Lungo  questa  linea  prospettica,  allora,  si  offre  la  possibilità  di 
uscire  da  talune  secche  interpretative,  vale  a  dire  del  rapporto  fra  movimento  ed 
istituzione,  derivate  dallo  schema  consacrato  in  maniera  davvero  autorevole  da 
Herbert  Grundmann  oltre  mezzo  secolo  fa121. 

Nessun  paragone,  dunque,  è  più  auspicabile  e  nemmeno  possibile  fra  i  destini 
di  un  "eresiarca"  e  di  un  "santo"  -  né  peraltro  si  può  evitare  di  rimarcare  in  quale 
misura  né  l'uno  né  l'altro  mai  ebbe  il  minimo  proposito  di  diventare  la  figura  resa 
canonica  dalla  sanzione  ecclesiastica.  D'altro  canto,  non  si  può  certo  negare  la  real- 
tà storica  effettiva  di  opposti  esiti  istituzionali:  con  un  margine  di  oscillazione,  pe- 
raltro, i  cui  estremi  sono  indicati  tanto  dall'exemplum  agiografico  nel  racconto 
dell'anonimo  di  Laon  agli  inizi  del  secolo  XIII122  quanto  dalla  ricostruzione  cu- 
riale, in  chiave  cioè  di  politica  ecclesiastica,  del  Chronicon  di  Burcardo  di  Ursperg 
all' incirca  ad  un  quarto  di  secolo  di  distanza  -  almeno  per  ciò  che  si  riferisce  a  Val- 
desio  di  Lione  ed  ai  suoi  seguaci.  Per  Francesco  d'Assisi,  la  profluvie  di  leggende 
agiografiche,  al  contrario,  ha  addirittura  generato  con  il  tempo  una  «quistione»  sto- 
riografica123. Questa  divaricazione  fra  le  vicende  storiche  dei  due  personaggi  si  ri- 
flette ovviamente  anche  sullo  stato  delle  fonti  storiche  ad  essi  relative,  di  natura  as- 
sai differente.  Non  esiste  un  corrispettivo  valdese  degli  Opusciila  francescani,  pub- 
blicati criticamente  per  la  prima  volta  nel  1904124,  e  nemmeno  delle  legendae  agio- 
grafiche, la  cui  gran  parte  fu  edita  fra  1926  e  1941 12\  In  una  certa  misura,  ai  Testi- 
monia minora  saeculi  XIII  relativi  a  Francesco  d'Assisi  pubblicati  nel  1926  da  un 
frate  francescano,  Leonard  Lemmens126,  si  possono  paragonare,  invece,  sia  YEn- 


1-°  Il  termine  riecheggia  D.  RaNDO,  «Lciicus  religiosus»  tra  strutture  civili  ed  ecclesiastiche 
(...).  in  «Studi  medievali»,  ser.  3a,  24  (  1983),  pp.  617-656. 

121  Cfr.  supra,  nota  18. 

122  ANONYMI  Laudunensis  Chronicon  universale,  in  Ex  rerum  Francogallicarum  scripto- 
ribus  (...),  hrsg.  von  G.  WAITZ  und  andere  (Monumenta  Germaniae  Historica.  Scriptores. 
XXVI).  Hannover.  Hahn.  1882.  pp.  447-449  (Nachdruck:  Stuttgart,  A.  Hiersemann.  1974). 

121  Cfr.  La  «questione  francescana»  dal  Sabatier  ad  oggi  (Atti  del  I  Convegno  internazio- 
nale. Assisi.  18-20  ottobre  1973).  Assisi.  S.I.S.F.  1974. 

124  Opuscula  sanai  paths  Francisci  Assisiensis  [a  cura  di  L.  Lemmens]  (Biblìotheca  Fran- 
ciscana  Ascetica  Medii  Aevi,  I).  ad  Claras  Aquas.  Collegium  S.  Bonaventurae.  1904:  H. 
BOEHMER,  Analekten  zur  Geschichte  des  Francisais  von  Assisi.  Tubingen.  J. C.B.  Mohr.  1904. 
Si  veda  anche  la  più  recente  edizione  a  cura  di  K.  ESSER.  Die  «Opuscula»  del  hi.  Franziskus  von 
Assisi.  Neue  textkritische  Edition  (Spicilegium  Bonaventurianum.  XIII).  Grottaterrata.  Collegio 
s.  Bonaventura,  1976  [1989-]. 

12:1  Legendae  S.  Francisci  Assisiensis  saeculis  XIII  et  XIV  conscript  ae.  ad  codiami  fidem 
recensitae  a  Patribus  Collegii  (Analecta  Franciscana.  X).  ad  Claras  Aquas  (Florentiae).  Colle- 
gium S.  Bonaventurae.  1926-1941.  Un'edizione  in  lingua  italiana,  che  comprende  anche  i  testi 
delle  legendae  non  incluse  in  quel  volume,  è  disponibile  nelle  Fonti  Francescane,  vol.  1:  Scrìtti  e 
biografìe  di  san  Francesco  d'Assisi,  Assisi.  Movimento  Francescano.  1977. 

126  Testimonia  minora  saeculi  XIII.  collecta  edidit  (...)  L.  LEMMENS.  ad  Claras  Aquas  (Flo- 
rentiae). Collegium  S.  Bonaventurae.  1926.  Si  veda  anche  la  traduzione  in  lingua  italiana  nelle 
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chiridìon  Fontium  Valdensium  curato  da  Giovanni  Gonnet  nel  1958 127  sia  le  Quel- 
len  zur  Geschichte  der  Waldenser  edite  da  Alexander  Patschovsky  e  Kurt- Victor 
Selge  nel  1973 128:  importanti  premesse,  in  verità,  per  una  raccolta  dei  «Monumenta 
Valdensium  Historica»  -  che  non  si  può  far  altro  che  auspicare  vivamente,  nella 
forma  di  un'impresa  collettiva,  dal  momento  che  un  effettivo  rinnovamento  del 
metodo  storiografico  si  opera  in  primo  luogo  a  partire  dalle  fonti  storiche. 

Il  ricorso  a  termini  come  "valdismo"  e  "francescanesimo",  peraltro,  inevita- 
bilmente ripropone  un  quadro  problematico  ormai  ben  noto  e  definito:  il  "mito 
delle  origini"  del  movimento,  il  dilemma  teologico  della  autenticità  religiosa,  la  ri- 
cerca dei  caratteri  originari  di  un  fenomeno,  ai  suoi  inizi,  per  trasformarlo  in  crite- 
rio di  giudizio  di  ogni  evoluzione  successiva.  Al  contrario,  non  è  invero  di  poco 
conto  l'oscillazione  terminologica,  nelle  fonti  storiche  coeve,  nella  denominazione 
dei  "valdesi"  e  dei  "francescani":  a  partire  addirittura  da  loro  stessi,  almeno  sino  al 
momento  in  cui  se  ne  fissa,  in  maniera  davvero  definitiva,  la  collocazione  istituzio- 
nale -  come  eretici  e  come  frati.  In  larga  misura  né  Valdesio  di  Lione  né  Francesco 
d'Assisi  (e,  in  un  certo  senso,  forse  nemmeno  Domenico  di  Caleruega)  si  sono  per- 
sonalmente percepiti  come  la  figura  di  un  fondatore,  dal  quale  discendeva  un  mo- 
vimento che  da  essi  prendesse  nome.  La  progressiva  obliterazione  della  figura  di 
Valdesio  nelle  fonti  "valdesi"  ha  una  sua  premessa  già  nel  fatto  che  all'interno 
della  delegazione,  scesa  a  Roma  nel  1179  in  occasione  del  III  concilio  del  Late- 
rano,  al  momento  dell'esame  della  loro  ortodossia  teologica  da  parte  di  Walter  Map 
egli  non  sembra  certo  assurgere  al  ruolo  di  protagonista  della  discussione129.  Fran- 
cesco, dal  canto  suo,  al  ritorno  dal  viaggio  nel  Vicino  Oriente,  nel  1220  rifiuta 
qualsiasi  responsabilità  di  governo  nell'ordine  nascente  e  cerca  in  ogni  modo  l'iso- 
lamento130. Quanto  a  Domenico,  all'epoca  del  processo  di  canonizzazione,  nel 
1233-1234,  alcuni  anni  dopo  la  sua  morte  avvenuta  nel  1221,  quasi  si  fatica  a  rac- 
coglierne le  memorie  biografiche131.  Valdesio  di  Lione  e  Francesco  d'Assisi  - 
come  Domenico  di  Caleruega,  Durando  di  "Osca",  Bernardo  Prim  e  tanti  altri  ri- 
formatori religiosi  -  non  furono  affatto  quelle  figure  isolate  che  l'agiografia  me- 
dievale, la  polemica  confessionale  e  la  pigrizia  storiografica  hanno  voluto  presen- 


Cronache  e  altre  testimonianze  del  primo  secolo  francescano,  in  Fonti  francescane  cit.,  vol.  II. 

127  Cfr.  supra,  nota  32. 

128  Predisposte  in  connessione  con  il  centenario  valdese  del  1974:  Quellen  zur  Geschichte 
der  Waldenser,  hrsg.  von  A.  PATSCHOVSKY  und  K.-V.  SELGE  (Texte  zur  Kirchen-  und  Theolo- 
giegeschichte.  Heft  18),  Gùtersloh,  G.  Mohn,  1973. 

129  Cfr.  W.  MAP,  De  nugis  curialium,  ed.  M.R.  JAMES,  Oxford,  Clarendon  Press,  1914,  cap. 
XXXI,  pp.  60-62.  Su  questa  fonte  si  vedano  le  osservazioni  di  P.  ZERBI,  «Humillimo  nunc  ìnci- 
piunt  modo»  (...).  Note  e  riflessioni  sulla  testimonianza  di  Walter  Map  a  proposito  dei  primi  val- 
desi, in  Posata  Mediaevaìia.  Studies  voor  Prof.  Dr.  J.M.  De  Smedt,  red.  R.  LlEVENS,  E.  VAN 
MINGROOT,  W.  VERBEKE,  Leuven,  Universitaire  Pers,  1983,  pp.  124-132. 

1 J0  Si  veda  la  sintetica  presentazione  dei  problemi  in  R.  MANSELLI,  San  Francesco  d'Assisi, 
Roma.  Bulzoni.  1980,  cap.  Vili. 

11  Cfr.  Acta  canonisationis,  in  Monumenta  historica  sancii  patris  nostri  Dominici 
(Monumenta  Ordinis  Praedicatorum  Historica,  XVI),  Romae,  Institum  Historicum  Fratrum  Prae- 
dicatorum,  1935. 
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tarci.  Al  di  là  di  una  basilare  intuizione  religiosa,  del  tutto  personale,  di  cui  si  parla 
nel  Liber  Antiheresis132  per  l'uno  e  nel  Tes*amentumm  per  l'altro,  essi  si  trovarono 
inseriti  ben  presto  all'interno  di  una  frate mitas,  la  cui  evoluzione,  anche  istituzio- 
nale, e  le  cui  vicende  esercitarono  una  profonda  influenza  sullo  svolgersi  degli  av- 
venimenti nell'epoca  successiva  alla  loro  conversione  individuale. 

Per  quanto  diversa  possa  esserne  l'ispirazione  religiosa  di  base,  attorno  al 
nodo  cruciale  della  povertà  religiosa  volontaria,  il  passaggio  dalla  «intuizione»  alla 
«istituzione»134  in  questo  mezzo  secolo  si  decideva  in  effetti  sul  fondamento  della 
rilevanza  ecclesiologica  della  predicazione  da  parte  dei  laici  -  dal  punto  di  vista 
dell'assetto  istituzionale  della  chiesa  perlomeno  altrettanto  eversiva  di  una  scelta 
pauperistica.  All'approvazione  di  quella  forma  di  imitazione  della  vita  apostolica 
era  in  sostanza  rivolto  il  viaggio  a  Roma,  dapprima  della  "delegazione"  valdese  del 
1179  ed  alcuni  annui  dopo  della  "allegra  brigata"  minoritica  intorno  al  1209-1210. 
Ogni  ambiguità  nell'atteggiamento  curiale  di  fronte  a  questi  gruppi  e  movimenti 
religiosi,  in  effetti,  viene  progressivamente  meno  quando  agli  ecclesiastici  romani  è 
possibile  individuare  altri  chierici,  nel  ruolo  di  interlocutori,  appunto  negli  anni  che 
precedettero  il  quarto  concilio  del  Laterano  del  1215:  a  cominciare  da  Durando  di 
"Osca"  nel  1208  e  dall'  "ala  destra"  del  movimento  valdese135,  per  arrivare  negli 
anni  seguenti  al  massiccio  afflusso  di  chierici  nelle  file  minoritiche.  a  più  riprese 
segnalato  dalle  fonti  coeve136. 

Nella  dinamica  religiosa  ed  ecclesiastica  dell'occidente  medievale,  dunque, 
non  avendo  di  mira  in  nessun  modo  la  fondazione  di  una  chiesa  antagonistica,  i 
«pauperes  religiosi»,  i  quali  si  facciano  predicatori  itineranti  dell'Evangelo,  assu- 
mono di  fatto  l'assetto  istituzionale  di  un  «ordo»137  (di  una  «religio»,  se  vogliamo 
fare  ricorso  ad  un  termine  utilizzato  sia  nel  Liber  Antiheresis  sia  nelle  fonti  france- 
scane): vuoi  ricacciato  ai  margini  nell'eresia  vuoi  accettato  all'interno  dell'ortodos- 
sia romana,  a  seconda  appunto  del  proprio  livello  di  chiericalizzazione.  Ad  ulte- 
riore conferma  del  carattere  ineluttabile  di  una  tendenza,  basti  appena  ricordare  la 
rapida  eclisse  della  componente  femminile  nei  due  movimenti  religiosi:  le 
«mulierculae»  valdesi  e  le  «sorores  minores»,  alle  quali  il  processo  di  chiericaliz- 
zazione -  e  quindi  di  maschilizzazione  -  dei  rispettivi  gruppi  riserva  il  rientro  nel- 
l'usuale posizione  sociale  subordinata  (e  quindi  anche  l'abbandono  del  ministero 


132  In  SELGE,  Die  ersten  Waldenser  cit.,  p.  95. 

133  Cfr.  K.  ESSER,  Die  «Opuscula»  cit.,  pp.  431-447. 

134  I  termini  sono  desunti  dal  volume  di  Théophile  Desbonnets  citato  supra,  nota  74. 

135  L'espressione  è  stata  coniata  da  K.  -V.  SELGE.  L'aile  droite  du  mouvement  vaudois  et 
naissance  des  Pauvres  Catholiques  et  des  Pauvres  Réconciliés,  in  Vaudois  Languedociens  cit., 
pp.  227-243. 

136  Si  veda  ad  esempio  la  testimonianza  della  lettera  scritta  da  Jacques  de  Vitry  da  Damietta 
nel  1220:  R.B.C.  HUYGENS,  Lettres  de  Jacques  de  Vitn-  (1160/1170-1240).  évêquede  Saint-Jean 
d'Acre.  Leiden,  Brill,  1960,  pp.  123-133. 

137  Su  questo  importante  aspetto  si  vedano  i  recenti  interventi  di  P.  BlLLER,  «Multum  ieiu- 
nantes  et  se  castigantes»:  Medieval  Waldensian  Ascetism.  in  Monks,  Hermits  and  the  Ascetic 
Tradition,  ed.  W.J.  SHIELS,  Oxford,  B.  Blackwell.  1985.  pp.  215-220:  RUSCONI.  «  Forma  aposto- 
lorum»  cit.:  MERLO.  Identità  valdesi  cit.,  pp.  35,  42-43,  65.  80,  109  e  passim. 
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della  predicazione138)  oppure  l'ingresso  nella  clausura  monastica139. 

In  altri  termini,  sul  piano  della  storia  è  possibile  non  tanto  un  improbabile, 
per  quanto  fascinoso,  confronto  tra  le  figure  individuali  di  personaggi  come  Val- 
desio  di  Lione  e  Francesco  d'Assisi,  quanto  un'articolata  ricostruzione  critica  delle 
dinamiche  istituzionali  che  coinvolsero  in  pratica  tutti  i  gruppi  di  «pauperes  reli- 
giosi» nell'arco  del  primo  quarto  del  secolo  XIII140. 

Nel  breve  volgere  di  quegli  anni,  i  «pauperes  religiosi  »  diventarono,  in  ma- 
niera definitiviva,  eretici  valdesi  e  frati  mendicanti  -  a  Valdesio  di  Lione  fu  riser- 
vato l'oblio  da  parte  dei  suoi  seguaci  o  la  condanna  degli  avversari,  mentre  di 
Francesco  d'Assisi  venne  ufficialmente  riconosciuta  la  santità  e  gli  fu  prestato  un 
culto  da  lui  certo  non  desiderato141.  Nel  lontano  1927  quel  singolare  cantore  di  una 
«tradizione  valdo-francescana»142  che  fu  il  pastore  Ugo  Janni  concludeva  il  primo 
esplicito  parallelo  fra  i  due  personaggi  con  queste  parole:  «In  quel  giorno  le  grandi 
anime  dei  due  cavalieri  di  Cristo  -  San  Pietro  Valdo  e  San  Francesco  d'Assisi  -  a- 
vranno  insieme  la  loro  massima  apoteosi»143.  A  chi  non  può  coltivare  analoghe  fer- 
vide attese  di  palingenesi  religiosa  non  resta  altro  da  fare  che  cassare,  per  entrambi, 
l'etichetta  della  santità  e  continuare  a  rovistare,  con  metodo  e  diligenza,  nella  pol- 
vere della  storia144. 
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138  Si  veda  il  recente  intervento  di  G.G.  MERLO,  Sulle  «misere  donnicciuole»  che  predica- 
vano, in  ID.,  Identità  valdesi  nella  storia  e  nella  storiografia  cit.,  pp.  93-1 12  (con  ampi  riferi- 
menti alla  bibliografia  precedente). 

139  Si  vedano  Movimento  religioso  femminile  e  francescanesimo  nel  secolo  XIII  (Atti  del 
VII  Convegno  internazionale.  Assisi,  11-13  ottobre  1979),  Assisi,  S.I.S.F.,  1980,  e  Chiara  d'As- 
sisi (Atti  del  XX  Convegno  internazionale.  Assisi,  15-17  ottobre  1992),  Spoleto,  C.I.S.A.M., 
1993. 

140  Si  pongano  a  confronto,  ad  esempio,  gli  elementi  cronologici  che  si  possono  desumere 
dagli  studi  di  Jean  Gonnet  (La  figure  et  l'oeuvre  de  Vaudès  cit.;  Le  cheminement  des  vaudois  cit.) 
con  gli  avvenimenti  che  nel  medesimo  volgere  di  anni  riguardano  gli  altri  gruppi  pauperistici  ed  i 
primordi  degli  ordini  mendicanti  (cfr.:  DAL  PINO,  Scelte  di  povertà  cit.). 

141  È  appena  il  caso  di  avvertire  che  in  questo  contributo  non  si  è  voluto  prendere  in  consi- 
derazione un  problema  affrontato  anche  in  tempi  recenti,  in  particolare  da  R.  MANSELLI,  San 
Francesco  e  l'eresia,  in  «Annali  della  Facoltà  di  Lettere  e  Filosofia  dell'Università  di  Siena»,  5 
(1984),  pp.  51-70,  e  da  G.  MICCOLI,  L'esegesi  di  Ez.  3,18  in  Francesco  d'Assisi,  in 
«Cristianesimo  nella  storia»,  9  (1988),  pp.  23-54  (ristampato  in  ID.,  Francesco  d'Assisi  cit.,  pp. 
1  14-147). 

142  L'espressione  viene  utilizzata  secondo  diverse  formulazioni.  Questa  si  ritrova  in  Corpus 
Domini  ,  un'opera  pubblicata  postuma  nel  1938  (cfr.  la  riedizione  in  U.  JANNI,  Corpus  Domini , 
Roma,  A.V.E.,  1978,  cap.  XXIII,  pp.  458-465:  la  citazione  a  p.  464). 

143  JANNI,  Pietro  Valdo  e  S.  Francesco  cit.,  p.  680. 

144  Nella  linea  tradizionale  di  interpretazione  dell'analogia  fra  Valdesio  e  Francesco  si  col- 
locano anche  le  annotazioni  di  E.  DUPRÉ  THESEIDER,  Introduzione  alle  eresie  medievali,  Bolo- 
gna. Patron.  1953,  pp.  176-179.  Andrebbe  invece  riesaminata,  in  altra  sede,  la  vivace  contesta- 
zione, sul  piano  storiografico,  avanzata  da  D.E.  FLOOD,  The  Grundmann  Approach  to  Early 
I  ranciscan  History,  in  «Franziskanische  Studien»,  59  (1977),  pp.  31 1-319. 
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Società  di  Studi  Valdesi 

Via  Charles  Beckwith,  3 
10066  TORRE  PEL  LICE  (TO) 
Tel.  (0121)  932179 
Codice  Fiscale:  94514640013 
C.C.  Postale  N.  14389100 


Bando  per  tesi  di  laurea  di  storia  valdese 
e  dei  movimenti  evangelici  in  Italia 


La  Società  di  studi  valdesi  bandisce  un  Premio  annuale  per  tesi  di  laurea  che 
trattino  di  storia  del  movimento  e  delle  chiese  valdesi,  del  territorio  delle  Valli  val- 
desi, dei  movimenti  e  delle  chiese  evangeliche  in  Italia. 

Le  tesi  devono  essere  presentate  e  approvate  presso  Università  o  Facoltà  teo- 
logiche italiane  e  straniere  e  inviate  in  copia  unica  (che  non  sarà  restituita)  entro  il 
30  aprile  di  ogni  anno  alla  Società  di  studi  valdesi  in  Torre  Pellice.  Per  Tanno  1995 
saranno  prese  in  considerazione  le  tesi  discusse  negli  anni  accademici  1992-1993  e 
1993-1994  (cioè  entro  la  sessione  di  febbraio  1995).  per  gli  anni  successivi  le  tesi 
discusse  nei  due  anni  accademici  precedenti. 

Il  Seggio  della  Società  nomina  ogni  anno  una  Commissione  di  cinque  mem- 
bri, che  procede  alla  formazione  di  una  rosa  delle  tesi  considerate  migliori  (fino  a 
un  massimo  di  cinque)  e  poi  alla  scelta  della  tesi  da  premiare.  Il  giudizio  della 
Commissione  è  inappellabile. 

Il  premio  è  di  due  milioni  di  lire.  Alle  altre  tesi  della  rosa  viene  attribuito  un 
rimborso  spese  di  duecentomila  lire. 

La  premiazione  avverrà  nel  corso  dell'  Assemblea  ordinaria  della  Società  di 
fine  agosto.  La  tesi  vincitrice  e  le  altre  comprese  nella  rosa  verranno  presentate  sul 
«Bollettino»  della  Società  e  ai  loro  autori  verrà  offerta  la  possibilità  di  estrarne  un 
articolo  da  pubblicare  su  detto  «Bollettino». 
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